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Lời Đầu Sách 


Bồ Tát là một chúng sanh giác ngộ và nguyện chỉ đạt được đại 
giác một khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Bồ Tát được xem như là một 
con người cũng với nghiệp của chính mình ở cõi đời này như những 
người khác, nhưng vị Bồ Tát bằng chính sự nỗ lực của mình, không phụ 
thuộc vào những yếu tố bên ngoài, tu tập theo phương pháp cụ thể và 
thực tế để vượt qua những xung đột bên trong chính mình bao gồm 
những nghiệp xấu và những khổ đau, cũng như những khủng hoảng 
bên ngoài như môi trường, tai họa... để có thể thay đổi trạng thái mất 
thăng bằng và để tất cả cùng sống với nhau trong một thế giới bình an, 
thịnh vượng và hạnh phúc. Bồ Tát Đạo dạy tu hành theo Lục độ Ba la 
mật để tự giác và giác tha (nhỊ lợi: tự lợi lợi tha). Mục đích chính là 
cứu độ chúng sanh và thành Phật quả. Vì mục đích của Bồ Tát thừa là 
đạt tới Phật tánh tối thượng. Nói cách khác, mục đích của một vị Bồ 
Tát là tự lợi, lợi tha, giác hạnh viên mãn; và thượng cầu Phật đạo, hạ 
hóa chúng sanh. 

Theo Phật giáo, Bồ Tát là người có ước vọng thành Phật và cũng 
là người hết lòng giúp đỡ người khác đạt được sự cứu độ. Những con 
người đầy lòng bi mẫn này được để cao trong trường phái Đại Thừa; 
thật vậy, nét đặc trưng nổi bật nhất của Phật giáo Đại Thừa có thể là 
sự ủng hộ Bồ Tát Thừa như con đường giải thoát. Vị Bồ Tát đi theo 
con đường dài và gian khổ thường được mô tả có 10 giai đoạn (thập 
địa) và trải qua nhiều kiếp sống, cuối cùng vị này đạt được Phật quả. 
Bồ Tát không bao giờ được xem như là chư thiên hay thần thánh, hoặc 
một thực thể vĩnh viễn để thờ phượng. Nói về ý tưởng Bồ Tát, có lẽ 
đây chỉ là một tính chất tượng trưng của Phật pháp được các vị tổ sáng 
suốt tạo ra sau khi Đức Phật đã nhập diệt, nhằm thích ứng Phật giáo 
với những hoàn cảnh đặc biệt mà thôi. Khái niệm Bồ Tát đạo xuất 
hiện trong cả Phật giáo Nguyên Thủy lẫn Phật giáo Đại Thừa. Vì vậy 
ý tưởng Bồ Tát Đạo trong Phật giáo Đại Thừa không xa lạ với truyền 
thống Nguyên Thủy. Bồ Tát luôn tu tập theo “Bồ Để Tâm,” “Lục Độ 
Ba La Mật,” “Tứ Nhiếp Pháp,” và “Tứ Vô Lượng Tâm.” Đặc biệt nhất 
là “Tứ Vô Lượng Tâm” vì bốn đức hạnh này không đứng riêng rẽ hoặc 
rời rạc nhau, trong đó lòng “Bi” có thể được coi là trung tâm, vì “Bi” là 
nền tẳng của “Từ” tượng trưng cho tình thương, sự kính trọng và lòng 
quan tâm đến chúng sanh mọi loài. 
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Đối với Phật tử, mỗi Đức Phật đều đã từng nguyện làm một Bồ 
Tát trong một thời gian lâu dài trước khi giác ngộ. Nhưng tại sao Bồ 
Tát lại nguyện như vậy? Tại sao Ngài lại muốn đảm nhận một công 
việc không có ngần mé như vậy? Vì lợi ích cho những kẻ khác, vì Ngài 
muốn cứu vớt chúng sanh ra khỏi cơn đại hồng thủy của khổ đau phiền 
não. Nhưng rồi đâu là lợi ích cá nhân mà Ngài tìm thấy trong lợi ích 
của chúng sanh? Đối với một vị Bồ Tát, lợi ích của chúng sanh chính là 
lợi ích cá nhân của Ngài, bởi vì Ngài muốn như vậy. Ai có thể tin được 
điều đó? Thực tình chỉ có những kẻ khô cạn hết lòng thương, những kẻ 
chỉ nghĩ đến mình, thì thấy khó tin được lòng vị tha của Bồ Tát. Nhưng 
những người có từ tâm thì có thể tin nó một cách dễ dàng. Nói tóm lại, 
Bồ Tát là một bậc giác giả trong hàng các chúng sanh. Vị ấy thường 
lập nguyện đem sự giác ngộ và trí tuệ mà mình đã mở bày ra nhằm 
giác ngộ tất cả các chúng sanh khác. Công việc của một vị Bồ Tát 
không dễ chút nào cả. Tuy không hy hữu như một vị Phật, nhưng cũng 
thật khó để có một vị Bồ Tát thị hiện và cũng thật khó cho phàm phu 
(người thường) gặp được một vị Bồ Tát thật. 

Quyển sách nhỏ có tựa để “Theo Chân Bồ Tát” này không phải là 
một nghiên cứu thâm sâu về giáo lý nhà Phật, mà nó chỉ đơn thuần 
vạch ra hạnh nguyện và con đường tu tập của chư Bồ Tát cho hàng 
Phật tử chúng ta noi theo. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng mục 
đích của người tu Phật là tự giác, nghĩa là tự giác hay tự quán sát bằng 
cái trí của chính mình chứ không dựa vào kẻ khác; giác tha (sau khi tự 
mình đã giác ngộ lại thuyết pháp để giác ngộ cho người khác, khiến họ 
được khai ngộ và giúp họ rời bỏ mọi mê lầm và khổ não trong vòng 
luân hồi) rồi cuối cùng mới đi đến giác hạnh viên mãn, thoát ra khỏi 
vòng luân hồi sanh tử, đó chính là Niết Bàn đạt được ngay trong kiếp 
này. Cuộc hành trình từ người lên Phật còn đòi hỏi nhiều cố gắng và 
hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều 
sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội biên soạn tập sách “Theo 
Chân Bồ Tát” song ngữ Việt Anh nhằm phổ biến giáo lý nhà Phật cho 
Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong sự 
đóng góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được 
cuộc sống an bình, tỉnh thức và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 
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Preface 


A Bodhisattva 1s one whose beings or essence Is bodhi whose 
wisdom 1s resuling from direct perception of Truth with the 
compassion awakened thereby. Enlightened being who 1s on the path to 
awakening, who vows to forego complete enlightenment until he or she 
helps other beings attain enliphtenment. Bodhisattva 1s considered as a 
human being with his own karmas at his very bírnth as all other 
creatures, but he can be able to get rid of all his inner conflicts, 
including bad karmas and sufferings,; and external crises, Including 
environments, calamities and other dilema, can change this unfortunate 
situation and can make a peaceful, prosperous and happy world for all 
to live In together by using his effort and determination In cultivating a 
realisitc and practical way without depending on external powers. The 
Bodhisattva Way teaches the observance of the six paramitas the 
perfecting of the self and the benefits of others. The obJective 1s the 
salvaton of all beings and attainng of Buddhahood. The aim of 
Bodhisattvayana 1s the attainment of Supreme Buddhahood. In other words, 
the aim of a Bodhisattva 1s to benefit self and benefit others, leading to 
Buddhahood; and above to seek bodhi, below to transform all beings. 

According to Buddhism, a Bodhisattva 1s a being who resolves to become 
a fully enlightened Buddha and who dedicates his efforts to helping other 
sentent beings to attain salvation. These compassionate beings figure 
predominantly in the Mahayana tradition; Indeed, the most distinguishing 
feature of Mahayana Buddhism may be 1s advocacy of the Bodhisattva as the 
vehicle to liberation. The Bodhisattva follows a long and arduous path, often 
described as having ten stages and spanning many lives at the end of which he 
attains complete Buddhahood. Bodhisattvas should never be considered as 
heavenly gods or devas, or permanent entities for worship. Talking about 
the idea of Bodhisattva, Buddhists should always remember that the idea of 
Bodhisattva 1s only a symbolic method of Buddha-dhamra created by 
intellectual patriarchs after the Buddha's parimrvana only to satisfy the 
religilous need of followers and to adjust Buddhism 1n some special 
circumstances. The concept of Bodhisattvahood appears In both Theravada 
and Mahayana Buddhisms. So the idea of Bodhisattva in Mahayana Buddhism 
1S 1n no way a strange idea to the Theravada Buddhism. Bodhisattvas always 
cultivate “the mind to bodhi (bodhicita),” “the six Paramitas,” “the four all- 
embracing virtues,” and “the Four Immeasurables.” Especially, “the Four 
Immeasurables” for these four characteristics cannot be viewed in 
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discreteness or In ¡1solaton. Among them, “Compassionate” 1s the most 
essenfial, for “Karuna” or “Compassionate” 1s the basis of “Maitri” or 
“Loving-kindness” which stands for “love, respect and care for all living 
beings.” 

For all Buddhists, each Buddha had been, for a long period before his 
enlightenment, vowed to be a Bodhisattva. But why does a Bodhisattva have 
suụch a vow? Why does he want to undertake such Iinfimte labor? For the good 
of others, because they want to become capable of pulling others out of this 
great flood of sufferings and afflictions. But what personal benefit does he find 
in the benefit of others? To a Bodhisattva, the benefit of others 1s his own 
benefit, because he desires 1t that way. Who could believe that? It 1s true that 
people devoid of pity and who think only of themselves, find 1t hard to believe 
1n the altruism of the Bodhisattva. But compassionate people can easily do so. 
In short, a Bodhisattva 1s an enlightener of sentient beings. He usually vows to 
take the enlightenmernt that he has been certified as having attained and the 
wisdom that he has uncovered to enlighten all other sentient beings. A 
Bodhisattvaˆ”s job 1s not easy at all. Though his appearance 1s not rare as that 
of a Buddha, but 1t 1s extremely difficult for a Bodhisattva to appear, and 1t 1s 
also extremely difficult for ordinary people to encounter a real Bodhisattva. 

Thịs litle book tided “Following in Bodhisattvas' Foofsteps” 1s not a 
profound study of Buddhist teachinsgs, but a book that simply points out 
Bodhisattvas'` practices, vows and paths of culivation for us, Buddhists, to 
follow. Devout Buddhists should always remember that entering the state of 
mind of a Nirvana as the Buddha taught does not mean to renounce the world 
and to enter into a temple as a monk or nun, but 1t means to enfer 1nto 
practicing well-being exercises that are linked to established daily life 
patterns, makes our lives more peaceful. Devout Buddhists should always 
remember the goal of any Buddhist cultivator 1s to achieve self-enlightening, 
that 1s examining with one”s own intelligence, and not depending upon 
another; enlightemng or awakening of others, then achieve the final 
accomplishmernt, to go beyond the cycle of births and deaths, that 1s to reach 
the state of mind of a Nirrvana right in this very life. The Journey from man to 
Buddha suill demands continuous efforts with right understanding and practice. 
Presently even with so many books available on Buddhism, Ï venture to 
compose this booklet tiled “Following in Bodhisattvas' Footsteps” 1n 
Vietnamese and English to spread basic things in Buddhism to all Vietnamese 
Buddhit followers, especially Buddhist beginners, hoping this lile 
confributon will help Buddhists in different levels to understand on how to 
achieve and lead a life of peace, mindfulness and happiness. 


Thiện Phúc 
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Phần Một B 
Sơ Lược Về Bồ Tát 


Part One B 
Summmaries 0ƒ Bodhisaffyas 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter For£y-Four 


Chư Đại Bồ Tát & Bồ Đề Tâm 


Sơ Lược Về Chư Đại Bồ Tát: Như đã nói trong các chương trước, 
Bồ Tát, một chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ đạt được đại giác một 
khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “Hữu tình 
giác,” hay “một chúng sanh giác ngộ,” hay “một chúng sanh mà bản 
chất là trí tuệ” hay “một chúng sanh khao khát giác ngộ.” Như vậy, Bồ 
Tát được xem như là một con người cũng với nghiệp của chính mình ở 
cõi đời này như những người khác, nhưng vị Bồ Tát bằng chính sự nỗ 
lực của mình, không phụ thuộc vào những yếu tố bên ngoài, tu tập theo 
phương pháp cụ thể và thực tế để vượt qua những xung đột bên trong 
chính mình bao gồm những nghiệp xấu và những khổ đau, cũng như 
những khủng hoảng bên ngoài như môi trường, tai họa... để có thể thay 
đổi trạng thái mất thăng bằng và để tất cả cùng sống với nhau trong 
một thế giới bình an, thịnh vượng và hạnh phúc. Đây là lý tưởng của 
Phật giáo Đại Thừa. Bắt đầu cuộc hành hoạt của một vị Bồ Tát được 
đánh dấu bằng “phát tâm giác ngộ” hay “Bồ Để Tâm,” trong đó Bồ 
Tát nguyện thành Phật để làm lợi lạc chúng sanh. Trong kinh văn Đại 
Thừa, việc này thường theo sau một nghi lễ công khai nguyện đạt 
thành Phật quả để làm lợi lạc chúng sanh. Có nghĩa là: “Thượng cầu 
Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Đây là một trong những đại nguyện của 
một vị Bồ Tát. Sau đó thì vị Bồ Tát theo đuổi mục tiêu Phật quả bằng 
cách tiến tu từ từ Lục Ba La Mật hay Thập Ba La Mật: bố thí, trì giới, 
nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, vân vân (see Lục Độ Ba La Mật and 
Thập Độ Ba La Mật). Hai phẩm chất chính trong đó vị Bồ Tát tu tập là 
từ bị và trí tuệ, và khi mà các Ba La Mật đã được tu tập kiện toàn, và 
từ bi cũng như trí tuệ đã được phát triển đến mức độ cao nhất, thì vị Bồ 
Tát trở thành một vị Phật. Bồ Tát đạo thường được chia làm 10 giai 
đoạn. Tuy nhiên từ Bồ Tát chỉ hạn hẹp trong Phật giáo Đại Thừa. Theo 
truyền thống Theravada, thì Đức Phật Thích Ca Mâu Ni được coi như 
một vị Bồ Tát (Đại Sĩ) trong những tiền kiếp trong Kinh Bổn Sanh, 
trong suốt những tiền kiếp đó, người ta nói Ngài đã từ từ kiện toàn 
phẩm chất của một vị Phật. Tuy nhiên, trong Phật giáo Đại Thừa, khái 
niệm Bồ Tát là một sự chối bỏ rõ ràng lý tưởng A La Hán của Phật 
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giáo Nguyên Thủy. Trong Đại Thừa A La Hán được xem như là hạn 
hẹp và ích kỷ, chỉ lo cho cho cá nhân giải thoát, ngược lại với một vị 
Bồ Tát, người làm việc cật lực vì chúng sanh mọi loài. Như vậy từ “Bồ 
Tát” nói chung, có nghĩa là một chúng sanh giác ngộ, chúng sanh 
hướng đến giác ngộ hoàn toàn hay Phật quả. Theo Trường Bộ Kinh, 
nghĩa đen của “Bồ Tát” là người có trí, hoặc người quyết định hay nắm 
giữ con đường đi đến giác ngộ. Vài thế kỷ sau khi Đức Phật nhập diệt, 
Bồ Tát là một trong những tư tưởng quan trọng nhất của Phật tử Đại 
Thừa. Tuy nhiên, khái niệm Bồ Tát không phải là sở hữu của riêng 
trường phái Đại Thừa. Từ “Bồ Tát” đã được nói đến trong kinh điển 
Pali và xuất phát từ Phật giáo Nguyên Thủy, được dùng riêng để chỉ 
Đức Phật Thích Ca Mâu NI trước khi Ngài giác ngộ. Theo trường phái 
Thượng Tọa Bộ, Bồ Tát được định nghĩa như là một người chắc chắn 
sẽ thành Phật. Vị ấy là bậc sáng suốt được người trí bảo vệ và ủng hộ. 
Theo Bát Thiên Tụng Bát Nhã Ba La Mật, không có nghĩa nào thật 
cho từ Bồ Tát, bởi vì Bồ Tát tu tập không chấp thủ đối với tất cả các 
pháp. Vì Bồ Tát là bậc đã thức tỉnh không còn tham đắm, đã hiểu tất 
cả các pháp và giác ngộ là mục đích của Bồ Tát. Nói tóm lại, Bồ Tát 
là một bậc giác giả trong hàng các chúng sanh. Vị ấy thường lập 
nguyện đem sự giác ngộ và trí tuệ mà mình đã mở bày ra nhằm giác 
ngộ tất cả các chúng sanh khác. Công việc của một vị Bồ Tát không 
dễ chút nào cả. Tuy không hy hữu như một vị Phật, nhưng cũng thật 
khó để có một vị Bồ Tát thị hiện và cũng thật khó cho phàm phu 
(người thường) gặp được một vị Bồ Tát thật. Bồ Tát là một “Ma ha 
Tát-đổa”như được định nghĩa theo ngôn ngữ Bắc Phạn. 'Maha' nghĩa 
là “lớn và “sattva' nghĩa là “chúng sanh' hoặc “can đảm'. Ngài Long 
Thọ đã đưa ra một số nguyên nhân vì sao Bổ Tát được gọi là 
“Mahasattva.` Bởi vì đại Bồ Tát đã đạt được phạm hạnh cao cả, 
thượng thủ giữa những Bồ Tát đức hạnh khác. Các đại Bồ Tát rất hoan 
hỷ, từ bi giúp đỡ vô số chúng sanh một cách tích cực không mồi mệt. 
Người Tây Tạng dịch “Mahasattvas" như là những “vị anh hùng với 
tinh thần vĩ đại” và những nguyện vọng của đại Bồ Tát thật sự là tối 
thượng cao cả, hy sinh vì việc lớn. Các đại Bồ Tát đi hoằng pháp ở mọi 
nơi, phụng sự chúng sanh như cúng dường chư Phật và biến Ta bà 
thành cảnh Tịnh độ. Các đại Bồ Tát luôn thực hành tất cả những lời 
dạy của chư Phật, quán chiếu tất cả cảnh giới Tịnh độ, để hội tụ quần 
chúng ở mọi nơi về với Đức Phật bằng cách cảm hóa tư tưởng chúng 
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sanh, loại bổ phiển não và phát khởi những tiềm năng giải thoát của 
họ. Nói cách khác, Ma Ha Tát là Đại Bồ Tát, phẩm hạnh và công đức 
hơn một Bồ Tát bình thường. Ma Ha Tát là những vị có thể chuyển hóa 
tất cả nghiệp xấu và khổ đau của chính mình và sẽ chỉ ra con đường 
giải thoát cho tất cả chúng sanh bằng lòng từ bi hỷ xả vô lượng. Bồ Tát 
là một chúng sanh vĩ đại, một con người cao thượng hay một người dẫn 
dắt chúng sanh loài người. Tiếng gọi chung cho chư Thanh Văn, Bồ 
Tát hay Phật. Một bậc tự lợi lợi tha. Đại hữu tình, toàn thiện hơn bất cứ 
loài hữu tình nào ngoại trừ Đức Phật. Ma ha tát là vị có tâm đại bị và 
đại năng lực, người đem đến sự cứu độ cho tất cả chúng sanh. Trong 
phần bắt đầu của Kinh Bát Thiên Tụng Bát Nhã Ba La Mật, Đức Phật 
đã giải thích về ý nghĩa của “Ma Ha Tát khi ngài Tu Bồ Đề hỏi Đức 
Phật về điều nầy. Đức Phật trả lời rằng một Bồ Tát được gọi là Ma Ha 
Tát trong ý nghĩa bởi vị Bồ Tát ấy đã ban pháp thoại để chuyển hóa 
các chấp thủ, những quan điểm chấp thủ sai lầm như ngã, nhân, chúng 
sanh, thọ giả, hiện hữu, không hiện hữu, đoạn diệt, thường hằng, vân 
vân. Theo Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, Ma Ha Tát có phẩm hạnh tốt và 
tu tập các Ba la mật như Bồ Tát và trồng căn lành nơi hàng trăm ngàn 
chư Phật. Trong Phật giáo Nguyên Thủy, Bồ Tát là người tu tập đoạn 
trừ kiết sử, thanh tịnh tâm để trở thành bậc toàn thiện và giác ngộ. 
Chính những Bồ Tát như vậy xuất hiện trong kinh điển Pali. Thành tựu 
như vậy là Bồ Tát đã hoàn toàn thành lý tưởng phạm hạnh của mình. 
Nhưng lý tưởng Đại Thừa đã đưa Bồ Tát đến những nỗ lực lớn hơn dựa 
trên những hoạt động tích cực để giúp tất cả chúng sanh đau khổ đạt 
được hạnh phúc tối hậu mà trước đó Bồ Tát không quan tâm. Không 
thỏa mãn với những tu tập chỉ làm giảm thiểu tham, sân, si, tiêu trừ 
kiết sử và hoàn thành đời sống phạm hạnh cho chính mình, nên Bồ Tát 
chú tâm nỗ lực giúp tất cả chúng sanh vượt qua cuộc phấn đấu tìm an 
lạc giải thoát cho họ. Còn một chúng sanh nào chưa giải thoát thì Bồ 
Tát chưa giải thoát. Đó là lý tưởng của Bồ Tát. Trong khi đó, Đức Phật 
nhắc Mahamati về sự khác biệt giữa Bồ Tát và hàng Nhị Thừa trong 
Kinh Lăng Già như sau: “Này Mahamati, sự khác biệt giữa Bồ Tát và 
hàng Nhị Thừa như sau: Nhị Thừa không thể tiến qua địa thứ sáu và tại 
đó chư vị nhập Niết Bàn. Trong khi vị Bồ Tát ở địa thứ bẩy, đi qua một 
kinh nghiệm tâm linh hoàn toàn mới, được gọi là anabhogacarya và có 
thể được dịch là một đời sống vô mục đích hay vô công dụng. Nhưng 
được hộ trì bởi thần lực chư Phật là cái năng lực nhập vào các đại 
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nguyện mà vị Bồ Tát thiết lập đầu tiên khi ngài mới khởi đầu sự 
nghiệp của ngài và giờ đây ngài thiết định nhiều phương pháp cứu độ 
khác hẳn nhau nhằm lợi lạc cho chúng sanh u mê lầm lạc của ngài. Từ 
quan điểm tuyệt đối về chân lý tối hậu mà vị Bồ Tát đạt được, thì 
không có sự tiến bộ của tâm linh như thế trong đời sống của ngài, vì ở 
đây quả thực không có tầng bậc, không có sự thăng tiến tương tục mà 
riêng chân lý là không có tướng trạng và tách ly hoàn toàn với sự phân 
biệt. Theo Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật bảo Ngài Di Lặc: “Ông phải 
biết, Bồ Tát có hai tướng. Sao gọi là hai? Một là những người ưa những 
câu văn hay đẹp, hai là những người không sợ nghĩa sâu xa, hiểu được 
đúng như thật. Như hạng ưa những câu văn hay đẹp, phải biết đó là Bồ 
Tát mới học. Nếu ở nơi kinh điển thậm thâm không nhiễm, không 
trước, không có chút sợ sệt và hiểu rõ được đó, nghe rồi tâm thanh tịnh 
thọ trì, đọc tụng đúng như lời nói mà tu hành, phải biết đó là hạng tu 
hành đã lâu. Nầy Di Lặc! Lại có hai pháp gọi là Bồ Tát mới học, 
không thể quyết định pháp thậm thâm. Hai pháp là chi? Một là những 
kinh điển thậm thâm chưa từng nghe nếu nghe thời sợ sệt sanh lòng 
nghi, không tùy thuận được, chê bai không tin rồi nói rằng: “Kinh nầy 
từ trước đến giờ ta chưa từng nghe, từ đâu đến đây?” Hai là nếu có 
người hộ trì giải nói những kinh sâu xa như thế, không chịu gần gũi, 
cúng dường cung kính, hoặc ở nơi đó nói lỗi xấu xa của người kia. Có 
hai pháp đấy, phải biết Bồ Tát mới học chỉ là tự tổn hại, chứ không thể 
ở nơi pháp thậm thâm mà điều phục được tâm mình” Nầy Di Lặc! Lại 
có hai pháp, Bồ Tát dầu tin hiểu thâm pháp, vẫn còn tự tổn hại chớ 
không thể chứng được vô sanh pháp nhẫn. Hai pháp là chỉ? Một là 
khinh dễ các Bồ Tát mới học mà không dạy bảo. Hai là tin hiểu thâm 
pháp mà lại chấp tướng phân biệt. Sau khi nghe Phật thuyết giảng, Bồ 
Tát Di Lặc bạch Phật rằng: “Bạch Thế Tôn! Thật chưa từng có! Như 
lời Thế Tôn đã nói, con quyết xa la các lỗi như thế, xin vâng giữ pháp 
Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác đã chứa nhóm từ vô lượng a tăng 
kỳ kiếp của Như Lai. Nếu vị lai có người thiện nam tử hay thiện nữ 
nhân nào cầu pháp Đại thừa, con sẽ làm cho tay người đó được những 
kinh như thế và cho họ cái sức ghi nhớ để thọ trì đọc tụng, diễn nói 
cho người. Bạch Thế Tôn! Nếu đời sau có người thọ trì, đọc tụng, diễn 
nói kinh nầy cho người khác, đó chính là thần lực của Di Lặc lập nên.” 

Sơ Lược Về Chư Đại Bồ Đề Tâm: 1) Sơ Lược Về Bồ Đề Tâm: 
Trong Phật giáo, Bồ Để Tâm là một khái niệm quan trọng trong Phật 
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giáo, cả Nguyên Thủy lẫn Đại Thừa, mặc dù không được nói trực tiếp 
rõ ràng trong Phật giáo Nguyên Thủy. Tuy nhiên, khái nệm Bồ Đề 
Tâm ở Phật giáo Đại Thừa đã phát triển cả về đạo đức lẫn tâm lý học, 
và sự phát triển nầy cũng được tìm thấy trong Kim Cang Thừa, trong 
đó Bồ Để Tâm được xem như “Đại Lạc'. Trong Đại Thừa phát triển 
cùng lúc với thuyết phiếm thần xuất hiện đã chủ trương rằng Bồ Để 
tâm tiềm ẩn trong tất cả chúng sanh và được hiển lộ trong Pháp thân 
hoặc chân như nơi chúng sanh tánh. Mặc dù Bồ Đề tâm không thấy 
trong kinh điển Pali, nhưng khái niệm Bồ Đề tâm cũng có ảnh hưởng 
chẳng hạn như sau khi Đức Phật rời bổ cung điện đã lập nguyện “dù 
cho xương thịt có tan rã cũng quyết tìm ra con đường giải thoát sanh tử 
cho tất cả chúng sanh.` Chính sau khi Bồ Để tâm nầy thành tựu, Ngài 
đã được tôn xưng là bậc giác ngộ. Tâm Bồ để hay tâm vị tha là tâm 
luôn mong đạt được giác ngộ cho mình, đồng thời cũng đạt được giác 
ngộ cho người. Bồ Đề Tâm được định nghĩa là ý hướng vị tha, muốn 
đạt giác ngộ để giúp chúng sanh. Sự đạt đến giác ngộ cần thiết chẳng 
những để mang lại lợi lạc cho người khác, mà còn cho chính sự hoàn 
thiện bản chất của chính mình. Tâm Bồ đề là cửa ngỏ giác ngộ và đạt 
thành quả vị Phật. Đây là trí huệ bẩm sinh, hay giác tâm bổn hữu, hay 
là sự khao khát giác ngộ. Đức Phật dạy: “Chúng sanh đều bình đẳng vì 
ai cũng có Phật tánh như nhau. Nghĩa là mỗi chúng ta đều có hạt giống 
Phật, có từ bi đối với mọi chúng sanh, nghĩa là khả năng giác ngộ và 
hoàn thiện nằm ngay trong mỗi chúng ta.” “Bodhicitta” là thuật ngữ 
Bắc Phạn có nghĩa là “Tâm giác ngộ.” Trong Phật giáo Đại Thừa, từ 
này chỉ ước nguyện của một vị Bồ Tát là đạt thành Phật quả để làm lợi 
lạc chúng sanh. Như vậy, tâm Bồ Đề là tâm giác ngộ, tâm thấy được 
bản mặt thật của chư pháp, tâm tin nơi nhân quả và Phật tánh nơi 
chúng sanh cũng như luôn dụng công tu hành hướng về quả vị Phật. Bồ 
Đề Tâm liên hệ tới hai chiều hướng. Thứ nhất là thượng cầu Phật Đạo. 
Thứ nhì là hạ hóa chúng sanh. Tâm giác ngộ, tâm của yêu thương, tâm 
của sự đòi hỏi sâu sắc là tự chứng ngộ và làm việc lợi lạc cho tất cả 
chúng sanh. Tĩnh thần thức tỉnh hay khát vọng đại giác của Bồ tát vì 
lợi ích của tha nhân. Tâm Bồ Đề thường chia làm hai phần: 1) ý định 
giác ngộ Bồ Đề; và 2) thực hành ý định trên bằng cách theo đuổi con 
đường giác ngộ. Theo Thiển Sư Suzuki trong Đại Thừa Phật Giáo Khái 
Luận, Bồ Đề tâm là đặc tánh quan trọng nhất của Bồ Tát, nên thuyết 
giảng về siêu việt tánh của Bồ Đề Tâm trong Triết Học Trung Quán 
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của Ngài Long Thọ có nhấn mạnh về các đặc tánh của Bồ Đề Tâm. 
Thứ nhất, Bồ Đề Tâm siêu việt tất cả mọi hạn định của ngũ uẩn, thập 
nhị xứ, thập bát giới. Nó không phải cá biệt mà là phổ quát. Thứ nhì, 
từ bi chính là bản chất của Bô Đề Tâm, vì thế tất cả Bồ Tát coi Bồ Đề 
tâm là lý do tổn tại của họ. Thứ ba, Bồ đề tâm cư ngụ trong trái tim 
của bình đẳng tánh, tạo nên những phương tiện giải thoát cho cá nhân. 
Thứ tư, Bồ Tát Di Lặc trút hết biện tài của ngài để tán dương sự quan 
trọng của Bồ Đề tâm trong sự nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì nếu 
Thiện Tài Đồng Tử không in đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ 
øì bước vào cung điện Tỳ Lô Giá Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả 
những bí mật trong đời sống tâm linh của người Phật tử cao tuyệt. Nếu 
đồng tử đó chưa được chọn kỹ để bắt đầu, những bí mật ấy không có 
nghĩa gì hết. Chúng có thể bị hiểu lâm nghiêm trọng và hậu quả cố 
nhiên là khốc hại. Vì lý do đó, Ngài Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ 
mọi góc cạnh đâu là ý nghĩa đích thực của Bồ Đề tâm. Có hai loại Bồ 
Đề Tâm. Thứ nhất là Duyên Sự Bồ Đề Tâm. Tâm Bồ Đề nguyện lấy 
Tứ Hoằng Thệ Nguyện làm chính bổn nguyện của mình để cứu độ 
chúng sanh. Thứ hai là Duyên Lý Bồ Để Tâm: Tâm toàn giác về chân 
lý tối thượng (tất cả các pháp vốn là tịch diệt) nên phát tâm “thượng 
cầu Bồ Đề, hạ hóa chúng sanh.” Đây cũng là tâm Bồ Đề tối thượng. 
Có ba loại Bồ Để Tâm. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong 
Niệm Phật Thập Yếu, đem công đức niệm Phật để cầu phước lợi nhỏ 
nhen ở thế gian, tất không hợp với bản hoài của Phật, cho nên hành giả 
phải vì sự thoát ly khỏi vòng sống chết luân hồi mà niệm Phật. Nhưng 
nếu vì giải thoát cho riêng mình mà tu niệm, cũng chỉ hợp với bản hoài 
của Phật một phần ít mà thôi. Vậy bản hoài của Phật như thế nào? Bản 
hoài đích thực của Đức Thế Tôn là muốn cho tất cả chúng sanh đều 
thoát vòng sanh tử, đều được giác ngộ như Ngài. Cho nên người niệm 
Phật cần phải phát Bồ Đề tâm. Bồ Đề nghĩa là “Giác.” Trong ấy có ba 
bậc. Thứ nhất là Thanh Văn Bồ Đề Tâm, Bồ Đề tâm mà hàng Thanh 
Văn đạt được. Thứ hai là Duyên Giác Bồ Đề Tâm, Bồ Để tâm mà 
hàng Duyên Giác đạt được. Thứ ba là Phật Bồ Đề Tâm, Bồ Đề tâm 
mà Phật đạt được. Người niệm Phật phát tâm Bồ Đề, chính là phát tâm 
cầu quả giác ngộ của Phật; quả vị ấy cùng tột không chi hơn, siêu cả 
hàng Thanh Văn Duyên Giác, nên gọi là Vô Thượng Bồ Đề. Tâm nầy 
gồm hai chủng tử chính, là từ bi và trí huệ, hay phát xuất công năng độ 
thoát mình và tất cả chúng sanh. Lại có ba loại Bồ Để Tâm. Thứ nhất 
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là Hành nguyện Bồ Để Tâm. Tu hành những gì mình phát nguyện 
(nguyện là tất cả chúng sanh đều hàm chứa Như Lai tạng tính, đều có 
thể an trụ ở vô thượng Bồ Đề, nên nguyện đem pháp Đại Thừa Vi 
Diệu mà độ tận). Thứ nhì là Thắng Nghĩa Bồ Đề Tâm. Thứ ba là Tam 
Ma Địa Bồ Để Tâm. Trạng thái giác ngộ trong đó tâm hành giả thoát 
khỏi mọi loạn động, thoát mọi cấu chướng, tập trung vào “không định,” 
vì thế mà nội tâm đi vào một trạng thái yên tĩnh hoàn toàn. “Bồ Đề” là 
trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ và ngời sáng. 
Theo Nguyên thủy Bồ đề có nghĩa là sự hiểu biết hoàn toàn và sự thực 
hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Từ Bodhi được rút ra từ gốc 
Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri thức,” “hiểu biết,” hay “toàn trí.” 
Thuật ngữ thường được các nhà phiên dịch Tây phương dịch là “Giác 
Ngộ.” có nghĩa đen là “Tỉnh Thức.” Giống như thuật ngữ “Buddha,” 
được rút ra từ gốc Phạn ngữ “buddh,” có nghĩa là “tỉnh thức,” và trong 
Phật giáo từ này chỉ một người đã tỉnh thức khỏi giấc ngủ si mê, trong 
đó hầu hết chúng sanh đang trải qua. Theo truyền thuyết Phật giáo, 
Đức Phật thành đạt đạo quả Bồ Đề tại Bồ Để Đạo Tràng trong khi 
ngồi dưới gốc cây Bồ Để. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Bồ để thuộc về 
chúng sanh; nếu không có chúng sanh thì chư Bồ tát sẽ không bao giờ 
đạt được chánh đẳng chánh giác. Thuật ngữ “Bodhi” còn có nghĩa là 
giác ngộ (trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự thân, tha nhân và thế 
giới hiện tượng). Bodhi có nghĩa là trí tuệ toàn hảo hay trí tuệ siêu 
việt. Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần của chư Phật và chư 
Bồ Tát. Bồ đề chính là nhân của trí tuệ bát nhã và lòng từ bi. Theo Đại 
thừa, bổ để có nghã là ý thức dựa vào trí năng. Theo Kinh Hoa 
nghiêm, Đức Phật đã dạy: “Nầy thiện nam tử! Bậc Bồ Tát phát lòng 
Vô Thượng Bồ Đề là “khởi lòng đại bi cứu độ tất cả chúng sanh. Khởi 
lòng cúng dường chư Phật, cứu cánh thừa sự. Khởi lòng khắp cầu 
chánh pháp, tất cả không sẻn tiếc. Khởi lòng thụ hướng rộng lớn, cầu 
nhứt thiết trí. Khởi lòng đại bi vô lượng, khắp nhiếp tất cả chúng sanh. 
Khởi lòng không bỏ rơi các loài hữu tình, mặc áo giáp kiên thệ để cầu 
Bát Nhã Ba La Mật. Khởi lòng không siểm dối, vì cầu được trí như 
thật. Khởi lòng thực hành y như lời nói, để tu đạo Bồ Tát. Khởi lòng 
không dối với chư Phật, vì gìn giữ thệ nguyện lớn của tất cả Như Lai. 
Khởi lòng nguyện cầu nhứt thiết trí, cùng tận kiếp vị lai giáo hóa 
chúng sanh không dừng nghỉ. Bồ Tát dùng những công đức Bồ Đề Tâm 
nhiều như số bụi nhỏ của cõi Phật như thế, nên được sanh vào nhà Như 


498 


Lai. Nây thiện nam tử! Như người học bắn, trước phải tập thế đứng, 
sau mới học đến cách bắn. Cũng thế, Bồ Tát muốn học đạo nhứt thiết 
trí của Như Lai, trước phải an trụ nơi Bồ Đề Tâm, rồi sau mới tu hành 
tất cả Phật pháp. Thiện nam tử! Ví như vương tử tuy hãy còn thơ ấu, 
song tất cả đại thần đều phải kính lễ. Cũng thế, Bồ Tát tuy mới phát 
Bồ Đề tâm tu Bồ Tát hạnh, song tất cả bậc kỳ cựu hàng nhị thừa đều 
phải kính trọng nể vì. Thiện nam tử! Như thái tử tuy đối với quần thần 
chưa được tự tại, song đã đủ tướng trạng của vua, các bầy tôi không 
thể sánh bằng, bởi nhờ chỗ xuất sanh tôn quý. Cũng thế Bồ Tát tuy đối 
với tất cả nghiệp phiền não chưa được tự tại, song đã đầy đủ tướng 
trạng Bồ Đề, hàng nhị thừa không thể sánh bằng, bởi nhờ chủng tánh 
đứng vào bậc nhứt. Thiện Nam Tử ! Như người máy bằng gỗ, nếu 
không có mấu chốt thì các thân phần rời rạc chẳng thể hoạt động. 
Cũng thế, Bồ Tát nếu thiếu Bồ Đề tâm, thì các hạnh đều phân tán, 
không thể thành tựu tất cả Phật pháp. Thiện nam tử ! Như chất kim 
cương tất cả vật không thể phá hoại, trái lại nó có thể phá hoại tất cả 
vật, song thể tánh của nó vẫn không tổn giảm. Bồ Để tâm của Bồ Tát 
cũng thế, khắp ba đời trong vô số kiếp, giáo hóa chúng sanh, tu các 
khổ hạnh, việc mà hàng nhị thừa không thể muốn làm đều làm được, 
song kết cuộc vẫn chẳng chán mỏi giảm hư.” Kinh Hoa Nghiêm cũng 
nói: “Nếu quên mất Bồ Đề Tâm mà tu các pháp lành, đó là ma 
nghiệp.” Lời nầy xét ra rất đúng. Ví như người cất bước khởi hành mà 
chẳng biết mình sẽ đến đâu, và đi với mục đích gì, thì cuộc hành trình 
chỉ là quanh quẩn, mỏi mệt và vô ích mà thôi. Người tu cũng thế, nếu 
dụng công khổ nhọc mà quên sót mục tiêu cầu thành Phật để lợi mình 
lợi sanh, thì bao nhiêu hạnh lành chỉ đem đến kết quả hưởng phước 
nhơn thiên, chung cuộc vẫn bị chìm mê quanh quẩn trong nẻo luân hồi, 
chịu vô biên nỗi khổ, nghiệp ma vẫn còn. Như vậy phát tâm Bồ Đề lợi 
mình lợi người là bước đi cấp thiết của người tu. Tâm Bồ Đề của một 
vị Bồ Tát là chẳng những tự nguyện dập tắt tham ái nơi chính mình, 
mà giúp còn dập tắt lửa tham ái nơi chúng sanh. Lúc xảy ra nạn đói 
trong thời hoại kiếp, người ấy nguyện sẽ là thức ăn thức uống cho hết 
thảy chúng sanh giúp họ thoát khỏi nạn đói khát. Con người ấy luôn 
nguyện làm thây thuốc, làm thuốc hay hay làm y tá trị lành cho đến 
khi nào mọi người đều được chữa lành (không còn một chúng sanh nào 
bệnh nữa). Con người ấy luôn nguyện làm kho báu vô tận cho người 
nghèo và những kẻ cùng khổ cô độc. Vì muốn làm lợi lạc cho hết thảy 
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chúng sanh nên người phát tâm Bồ Đề luôn nguyện xả bỏ hết thấy 
công đức, tài vật, sự hưởng thụ và ngay cả thân mạng không mệt mỏi, 
không luyến tiếc, không thối chuyển. Con người ấy luôn vững tin rằng 
Niết Bàn không là cái gì khác hơn là sự xả bỏ (xả bổ không có nghĩa 
là liệng bỏ hay quăng bỏ, mà là cho ra vì lợi ích của chúng sanh) hoàn 
toàn mọi sự mọi việc. Trong cuộc sống hằng ngày, dù có bị giết hại, 
chưởi mắng hay đánh đập, con người ấy vẫn như như bất động. Con 
người ấy luôn nguyện làm người bảo vẽ những kẻ yếu đuối, làm người 
dẫn đường khách kữ hành, làm cầu hay làm thuyền cho những ai muốn 
qua sông, làm đèn cho những ai đang đi trong đêm tối. Kinh Đại Tỳ Lô 
Giá Na nói: “Bồ Đề Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương tiện 
làm cứu cánh.” Ví như người đi xa, trước tiên phải nhận định mục tiêu 
sẽ đến, phải ý thức chủ đích cuộc hành trình bởi lý do nào, và sau dùng 
phương tiện hoặc xe, thuyển, hay phi cơ mà khởi tiến. Người tu cũng 
thế, trước tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Đề làm mục tiêu cứu cánh; 
lấy lòng đại bi lợi mình lợi sanh làm chủ đích thực hành; và kế đó tùy 
sở thích căn cơ mà lựa chọn các pháp môn hoặc Thiền, hoặc Tịnh, 
hoặc Mật làm phương tiện tu tập. Phương tiện với nghĩa rộng hơn, còn 
là trí huệ quyền biến tùy cơ nghi, áp dụng tất cả hạnh thuận nghịch 
trong khi hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề Tâm là mục tiêu cần phải 
nhận định của hành giả, trước khi khởi công hạnh huân tu. 

2) Mười Đặc Điểm Của Bô Đề Tâm: Kinh Đại Tỳ Lô Giá Na nói: 
“Bồ Đề Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương tiện làm cứu 
cánh.” Ví như người đi xa, trước tiên phải nhận định mục tiêu sẽ đến, 
phải ý thức chủ đích cuộc hành trình bởi lý do nào, và sau dùng phương 
tiện hoặc xe, thuyền, hay phi cơ mà khởi tiến. Người tu cũng thế, trước 
tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Đề làm mục tiêu cứu cánh; lấy lòng 
đại bi lợi mình lợi sanh làm chủ đích thực hành; và kế đó tùy sở thích 
căn cơ mà lựa chọn các pháp môn hoặc Thiền, hoặc Tịnh, hoặc Mật 
làm phương tiện tu tập. Phương tiện với nghĩa rộng hơn, còn là trí huệ 
quyền biến tùy cơ nghi, áp dụng tất cả hạnh thuận nghịch trong khi 
hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề Tâm là mục tiêu cần phải nhận định 
của hành giả, trước khi khởi công hạnh huân tu. Bồ Tát Di Lặc trút hết 
biện tài của ngài để tán dương sự quan trọng của Bồ Đề tâm trong sự 
nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì nếu Thiện Tài Đồng Tử không ¡n 
đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ gì bước vào cung điện Tỳ Lô 
Giá Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả những bí mật trong đời sống tâm 
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linh của người Phật tử cao tuyệt. Nếu đồng tử đó chưa được chọn kỹ để 
bắt đầu, những bí mật ấy không có nghĩa gì hết. Chúng có thể bị hiểu 
lầm nghiêm trọng và hậu quả cố nhiên là khốc hại. Vì lý do đó, Ngài 
Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ mọi góc cạnh đâu là ý nghĩa đích 
thực của Bồ Đề tâm. Bồ Đề tâm có mười đặc điểm sau đây: Thứ nhất 
là Bồ Đề tâm khởi lên từ tâm đại bi. Nếu có đại bi tâm, chẳắng thể là 
Phật pháp. Coi nặng đại bi tâm (Mahakaruna) là nét chính của Đại 
Thừa. Chúng ta có thể nói, toàn bộ tính chất của giáo thuyết đó quay 
quanh cái trụ chốt nầy. Nền triết lý viên dung được miêu tả rất gợi 
hình trong Hoa Nghiêm thực sự chính là cái bùng vỡ của công năng 
sinh động đó. Nếu chúng ta vẫn còn dây dưa trên bình diện trí năng, 
những giáo thuyết của Phật như Tánh Không (Sunyata),Vô Ngã 
(Anatmya), vân vân, dễ trở thành quá trừu tượng và mất hết sinh lực 
tâm linh vì không kích thích nổi ai cái cảm tình cuông nhiệt. Điểm 
chính cần phải nhớ là, tất cả giáo thuyết của Phật đều là kết quả của 
một trái tim ấm áp hằng hướng tới tất cả các loại hữu tình; chứ không 
là một khối óc lạnh lùng muốn phủ kín những bí mật của đời sống 
bằng lý luận. Tức là, Phật pháp là kinh nghiệm cá nhân, không phải là 
triết học phi nhân. Thứ hai là phát Bồ Đề tâm không phải là biến cố 
trong một ngày. Phát Bồ Để tâm đòi hỏi một cuộc chuẩn bị trường kỳ 
không phải trong một đời mà phải qua nhiều đời. Đối với những người 
chưa hề tích tập thiện căn, tâm vẫn đang ngủ vùi. Thiện căn phải được 
dồn lại để sau nầy gieo giống trở thành cây Bồ Để tâm hợp bóng. 
Thuyết nghiệp báo có thể không phải là một lối trình bày có khoa học 
về các sự kiện, nhưng các Phật tử Đại Thừa hay Tiểu Thừa đều tin 
tưởng tác động của nó nơi lãnh vực đạo đức trong đời sống của chúng 
ta. Nói rộng hơn, chừng nào tất cả chúng ta còn là những loài mang sử 
tính, chúng ta không trốn thoát cái nghiệp đi trước, dù đó có nghĩa là 
gì. Bất cứ ở đâu có khái niệm về thời gian, thì có sự tiếp nối của 
nghiệp. Nếu chấp nhận điều đó, Bồ Đề tâm không thể sinh trưởng từ 
mảnh đất chưa gieo trồng chắc chắn thiện căn. Thứ ba là Bồ Đề tâm 
phát sinh từ thiện căn. Nếu Bồ Đề tâm phát sinh từ thiện căn, chắc 
chắn nó phải là phì nhiêu đủ tất cả các điều tốt đẹp của chư Phật và 
chư Bồ Tát, và các loài cao đại. Đồng thời nó phải là tay cự phách diệt 
trừ các ác trược, bởi vì không thứ gì có thể đương đầu nổi sấm chớp 
kinh hoàng giáng xuống từ lưỡi tầm sét Đế Thích của Bồ Đề tâm. Thứ 
tư là phát Bồ Đề tâm diễn ra từ chỗ uyên ảo của tự tánh, đó là một 
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biến cố tôn giáo vĩ đại. Tính chất cao quý cố hữu của Bồ Đề tâm 
không hề bị hủy báng ngay dù nó ở giữa mọi thứ ô nhiễm, ô nhiễm của 
tri hay hành, hoặc phiển não. Biển lớn sinh tử nhận chìm tất cả mọi cái 
rơi vào đó. Nhất là các nhà triết học, họ thỏa mãn với những lối giải 
thích mà không kể đến bản thân của sự thực, những người đó hoàn 
toàn không thể dứt mình ra khỏi sự trói buộc của sống và chết, bởi vì 
họ chưa từng cắt đứt sợi dây vô hình của nghiệp và tri kiến đang kểm 
hãm họ vào cõi đất nhị nguyên do óc duy trí của mình. Thứ năm là Bồ 
Để tâm vượt ngoài vòng chinh phục của Ma vương. Trong Phật pháp, 
Ma vương tượng trưng cho nguyên lý thiên chấp. Chính nó là kẻ luôn 
mong cầu cơ hội tấn công lâu đài kiên cố của Trí (Prajna) và Bi 
(Karuna). Trước khi phát tâm Bồ Đề, linh hồn bị lôi kéo tới thiên chấp 
hữu và vô, và như thế là nằm ngoài ranh giới năng lực hộ trì của tất cả 
chư Phật và Bồ Tát, và các thiện hữu tri thức. Tuy nhiên, sự phát khởi 
đó đánh dấu một cuộc chuyển hướng quyết định, đoạn tuyệt dòng tư 
tưởng cố hữu. Bồ Tát bây giờ đã có con đường lớn thênh thang trước 
mắt, được canh chừng cẩn thận bởi ảnh hưởng đạo đức của tất cả các 
đấng hộ trì tuyệt diệu. Bồ Tát bước đi trên con đường thẳng tắp, những 
bước chân của ngài quả quyết, Ma vương không có cơ hội nào cẩn trở 
nổi bước đi vững chãi của ngài hướng tới giác ngộ viên mãn. Thứ sáu 
là khi Bồ Đề tâm được phát khởi, Bồ Tát được quyết định an trụ nơi 
nhất thiết trí. Bồ Để tâm có nghĩa là làm trổi dậy khát vọng mong cầu 
giác ngộ tối thượng mà Phật đã thành tựu, để rồi sau đó Ngài làm bậc 
đạo sư của một phong trào tôn giáo, được gọi là đạo Phật. Giác ngộ tối 
thượng là nhất thiết trí (Sarvajnata), thường được nhắc nhở trong các 
kinh điển Đại Thừa. Nhất Thiết trí vốn là yếu tính của đạo Phật. Nó 
không có nghĩa rằng Phật biết hết mọi thứ, nhưng Ngài đã nắm vững 
nguyên lý căn bản của hiện hữu và Ngài đã vào sâu trong trọng tâm 
của tự tánh. Thứ bảy là phát Bồ Đề tâm đánh dấu đoạn mở đầu cho sự 
nghiệp của Bồ Tát. Trước khi phát Bồ Đề tâm, ý niệm về Bồ Tát chỉ là 
một lối trừu tượng. Có thể tất cả chúng ta đều là Bồ Tát, nhưng khái 
niệm đó không được ghi đậm trong tâm thức chúng ta, hình ảnh đó 
chưa đủ sống động để làm cho chúng ta cẩm và sống sự thực. Tâm 
được phát khởi, và sự thực trở thành một biến cố riêng tư. Bồ Tát bấy 
giờ sống tràn lên như run lên. Bồ Tát và Bồ Đề tâm không thể tách 
riêng. Bồ Để tâm ở đâu là Bồ Tát ở đó. Tâm quả thực là chìa khóa mở 
tất cả cửa bí mật của Phật pháp. Thứ tám là Bồ Để tâm là giai đoạn 
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thứ nhất trong hạnh nguyện của Bồ Tát. Trong Kinh Hoa Nghiêm, chủ 
đích đi cầu đạo của Thiện Tài là cốt nhìn ra đâu là hạnh và nguyện 
của Bồ Tát. Rồi nhờ Đức Di Lặc mà Thiện Tài trực nhận từ trong mình 
tất cả những gì mình săn đuổi giữa các minh sư, các đạo sĩ, các Thiên 
thần, vân vân. Cuối cùng được ngài Phổ Hiển ấn chứng, nhưng nếu 
không có giáo huấn của Đức Di Lặc về Bồ Đề tâm và được ngài dẫn 
vào lầu các Tỳ Lô, Thiện Tài hẳn là không mong øì thực sự bước lên 
sự nghiệp Bồ Tát đạo của mình. Hạnh và nguyện, xác chứng một Phật 
tử có tư cách là Đại Thừa chứ không phải là Tiểu Thừa, không thể 
không phát khởi Bồ Đề tâm trước tiên. Thứ chín là đặc chất của Bồ 
Tát sinh ra từ Bồ Đề tâm là không bao giờ biết đến mệt mỏi. Kinh Hoa 
Nghiêm mô tả Bồ Tát như là một người không hề mệt mỏi sống cuộc 
đời dâng hiến, để làm lợi ích hết thảy chúng sanh, về tinh thần cũng 
như vật chất. Đời sống của ngài trải rộng đến tận cùng thế giới, trong 
thời gian vô tận và không gian vô biên. Nếu ngài không làm xong công 
nghiệp của mình trong một đời hay nhiều đời, ngài sẵn sàng tái sinh 
trong thời gian vô số, cho đến bao giờ thời gian cùng tận. Mỗi trường 
hành động của ngài không chỉ giới hạn trong thế gian của chúng ta ở 
đây. Có vô số thế giới tràn ngập cả hư không biên tế, ngài cũng sẽ 
hiện thân khắp ở đó, cho đến khi nào đạt đến mức mà mọi chúng sanh 
với mọi căn cơ thảy đều thoát khỏi vô minh và ngã chấp. Thứ mười là 
khái niệm Bồ Đề tâm là một trong những tiêu chỉ quan trọng phân biệt 
Đại Thừa và Tiểu Thừa. Tính cách khép kín của tổ chức Tăng lữ làm 
tiêu hao sinh lực Phật pháp. Khi thế hệ đó ngự trị, Phật pháp hạn chế 
ích lợi của nó trong một nhóm khổ tu đặc biệt. Nói đến Tiểu Thừa, 
không phải chỉ chừng đó. Công kích nặng nhất mà nói, Tiểu thừa chận 
đứng sự sinh trưởng của hạt giống tâm linh được vun trồng trong tâm 
của mọi loài hữu tình; đáng lẽ phải sinh trưởng trong sự phát khởi Bồ 
Đề tâm. Tâm đó khát vọng không bao giờ bị khô héo vì sương giá lạnh 
lùng của cái giác ngộ trí năng. Khát vọng nầy kết chặt gốc rễ, và sự 
giác ngộ phải thỏa mãn những yêu sách của nó. Các hoạt động không 
hề mệt mỏi của Bồ Tát là kết quả của lòng ngưỡng vọng đó, và chính 
cái đó duy trì tỉnh thần của Đại Thừa vô cùng sống động. 

3) Phát Bồ Đề Tâm: Phát Bồ Đề tâm nghĩa là khởi lên cái tư tưởng 
về sự chứng ngộ có nghĩa là phát khởi ý chí chân thật về giác ngộ 
trong tâm. Đây là khởi điểm của con đường đi đến giác ngộ. Ý chí này 
chính là chủng tử có thể lớn mạnh và cuối cùng là thành Phật. Phát Bồ 
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Đề Tâm có nghĩa là phát khởi một động lực cao nhất khiến ta tu tập để 
đạt đến toàn giác hay Phật quả để có thể làm lợi ích tối đa cho tha 
nhân. Chỉ nhờ tâm Bồ Để chúng ta mới có thể quên mình để làm lợi 
ích cho người khác được. Thái độ vị tha của tâm Bồ Đề chính là năng 
lực mạnh mẽ chuyển hóa tâm ta một cách hoàn toàn và triệt để. Theo 
Thiệt Hiển Đại Sư, Tổ thứ mười một trong Liên Tông Thập Tam Tổ, 
có mười lý do khiến chúng sanh phát tâm Bồ Đề. Chư Phật từ lúc phát 
sơ tâm nhẫn đến lúc thành Phật trọn không thối thất tâm Bồ Đề. Bồ 
Tát dùng tâm Bồ để làm y-chỉ, vì hằng chẳng quên mất. Đây là một 
trong mười y chỉ của chư Đại Bồ Tát. Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 
Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiền bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát có mười 
chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như 
Lai. Phật tử thuần thành phải phát tâm Bồ Đề bằng cách tự mình tu tập 
và thệ nguyện “Thượng cầu Phật Đạo, hạ hóa chúng sanh.” Có mười 
phẩm hạnh mà một vị Bồ Tát nên tu tập để phát Bồ Để Tâm: thân cận 
thiện tri thức, lễ kính chư Phật, vun trồng công đức, tu học phật pháp, 
trưởng dưỡng lòng bi mẫn, chịu đựng những khổ đau, tử tế, bi mẫn và 
thành thật, giữ chánh niệm, tín ngưỡng pháp Đại Thừa, cầu trí huệ 
Phật. Theo Kinh Luận Bồ Đề Tâm, có bốn phẩm hạnh mà một vị Bồ 
Tát nên tu tập để phát Bồ Để Tâm: quán tưởng chư Phật, quán thân 
bất tịnh, từ bi đối với chúng sanh, cầu quả vô thượng. Theo Kinh Tứ 
Thập Nhị Chương, Chương 36, Đức Phật dạy: “Kẻ thoát được ác đạo 
sinh làm người là khó. Được làm người mà thoát được thân nữ làm 
thân nam là khó. Làm được thân nam mà sáu giác quan đầy đủ là khó. 
Sáu giác quan đầy đủ mà sanh vào xứ trung tâm là khó. Sanh vào xứ 
trung tâm mà gặp được thời có Phật là khó. Đã gặp Phật mà gặp cả 
Đạo là khó. Khởi được niềm tin mà phát tâm Bồ Đề là khó. Phát tâm 
Bồ để mà đạt đến chỗ vô tu vô chứng là khó.” Trong Kinh Hoa 
Nghiêm Đức Thế Tôn và chư Bồ Tát đã thuyết giẳng rộng rãi về công 
đức của Bồ Đề tâm: “Cửa yếu vào đạo trước phải phát tâm. Việc yếu 
tu hành, trước nên lập nguyện.” Nếu không phát tâm rộng lớn, không 
lập nguyện bền chắc, thì dù trải qua vô lượng kiếp, vẫn y nhiên ở trong 
nẻo luân hổi; dù có tu hành cũng khó tinh tấn và chỉ luống công khổ 
nhọc. Do đó nên biết muốn học Phật đạo, quyết phải phát Bồ Đề Tâm 
không thể trì hưởn. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm 
Phật Thập Yếu, không phải chỉ nói suông “Tôi phát Bồ Đề Tâm” là đã 
phát tâm, hay mỗi ngày tuyên đọc Tứ Hoằng Thệ Nguyện, gọi là đã 
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phát Bồ Đề Tâm. Muốn phát Bồ Đề Tâm hành giả cần phải quán sát 
để phát tâm một cách thiết thật, và hành động đúng theo tâm nguyện 
ấy trong đời tu của mình. Có những người xuất gia, tại gia mỗi ngày 
sau khi tụng kinh niệm Phật đều quỳ đọc bài hồi hướng: “Nguyện tiêu 
tam chướng trừ phiển não...” Nhưng rồi trong hành động thì trái lại, 
nay tham lam, mai hờn giận, mốt si mê biếng trễ, bữa kia nói xấu hay 
chê bai chỉ trích người, đến bữa khác lại có chuyện tranh cãi gây gổ 
buồn ghét nhau. Như thế tam chướng làm sao tiêu trừ được? Chúng ta 
phần nhiều chỉ tu theo hình thức, chứ ít chú trọng đến chỗ khai tâm, 
thành thử lửa tam độc vẫn cháy hừng hực, không hưởng được hương vị 
thanh lương giải thoát của Đức Phật đã chỉ dạy. Cho nên ở đây lại cần 
đặt vấn đề “Làm thế nào để phát Bồ Đề Tâm?” Phật tử thuần thành 
phải phát tâm Bồ Đề bằng cách tự mình tu tập và thệ nguyện “Thượng 
cầu Phật Đạo, hạ hóa chúng sanh.” Tâm Bồ Đề của một vị Bồ Tát là 
chẳng những tự nguyện dập tắt tham ái nơi chính mình, mà giúp còn 
dập tắt lửa tham ái nơi chúng sanh. Lúc xãy ra nạn đói trong thời hoại 
kiếp, người ấy nguyện sẽ là thức ăn thức uống cho hết thảy chúng sanh 
giúp họ thoát khỏi nạn đói khát. Con người ấy luôn nguyện làm thầy 
thuốc, làm thuốc hay hay làm y tá trị lành cho đến khi nào mọi người 
đều được chữa lành (không còn một chúng sanh nào bệnh nữa). Con 
người ấy luôn nguyện làm kho báu vô tận cho người nghèo và những 
kẻ cùng khổ cô độc. Vì muốn làm lợi lạc cho hết thảy chúng sanh nên 
người phát tâm Bồ Đề luôn nguyện xả bỏ hết thảy công đức, tài vật, sự 
hưởng thụ và ngay cả thân mạng không mệt mỏi, không luyến tiếc, 
không thối chuyển. Con người ấy luôn vững tin rằng Niết Bàn không là 
cái gì khác hơn là sự xả bỏ (xả bỏ không có nghĩa là liệng bỏ hay 
quăng bỏ, mà là cho ra vì lợi ích của chúng sanh) hoàn toàn mọi sự 
mọi việc. Trong cuộc sống hằng ngày, dù có bị giết hại, chưởi mắng 
hay đánh đập, con người ấy vẫn như như bất động. Con người ấy luôn 
nguyện làm người bảo vẽ những kẻ yếu đuối, làm người dẫn đường 
khách kữ hành, làm cầu hay làm thuyền cho những ai muốn qua sông, 
làm đèn cho những ai đang đi trong đêm tối. 

4) Tám Cách Phát Bồ Đề Tâm: Phát Bồ Đề tâm nghĩa là khởi lên 
cái tư tưởng về sự chứng ngộ có nghĩa là phát khởi ý chí chân thật về 
giác ngộ trong tâm. Đây là khởi điểm của con đường đi đến giác ngộ. 
Ý chí này chính là chủng tử có thể lớn mạnh và cuối cùng là thành 
Phật. Phát Bồ Đề Tâm có nghĩa là phát khởi một động lực cao nhất 
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khiến ta tu tập để đạt đến toàn giác hay Phật quả để có thể làm lợi ích 
tối đa cho tha nhân. Chỉ nhờ tâm Bồ Đề chúng ta mới có thể quên 
mình để làm lợi ích cho người khác được. Thái độ vị tha của tâm Bồ 
Đề chính là năng lực mạnh mẽ chuyển hóa tâm ta một cách hoàn toàn 
và triệt để. Khi xưa Đại Sư Tỉnh Am bên Trung Quốc đã soạn ra bài 
phát nguyện “Phát Bồ Đề Tâm Văn” để khuyến khích tứ chúng. Trong 
ấy, ngài đã theo các tâm nguyện mà trình bày sự phát tâm thành tám 
cách, Tà, Chánh, Chân, Ngụy, Đại, Tiểu, Thiên, Viên. Trong tám cách 
nầy, Tà, Ngụy, Thiên, Tiểu nên bỏ; Chân, Chánh, Viên, Đại nên theo. 
Được như thế mới gọi là phát Bồ Đề Tâm đúng cách. Thứ nhất là Tà 
Tâm phát Bồ Đề Tâm. Mong quả phước trong tương lai mà phát lòng 
Bồ Đề (Tà hay còn gọi là trình độ thấp): Có những người tu không 
tham cứu tự tâm, chỉ biết theo bên ngoài, hoặc cầu danh lợi, đắm cảnh 
vui hiện tại, hay mong quả phước trong tương lai mà phát lòng Bồ Đề. 
Trong đời sống, đây là hạng người chỉ một bể hành theo “Sự Tướng” 
mà không chịu xoay vào “Chân Tâm.” Phát tâm như thế gọi là TÀ. 
Trên đây là lối phát của đa phần các người tu, tại gia và xuất gia, trong 
thời mạt pháp nầy. Những người như thế có nhan nhãn ở khắp mọi nơi, 
số đông như các sông Hằng. Thứ nhì là Chánh Tâm phát Bồ Đề Tâm. 
Như chẳng cầu danh lợi, không tham cảnh vui cùng mong quả phước, 
chỉ vì thoát vòng sanh tử, lợi mình lợi sanh mà cầu đạo Bồ Đề. Đây là 
hạng người trên không cầu lợi dưỡng, dưới chẳng thích hư danh, vui 
hiện thế không màng, phước vị lai chẳng tưởng. Họ chỉ vì sự sanh tử 
mà câu quả Bồ Đề. Phát tâm như thế gọi là CHÁNH. Đây là lối phát 
tâm của bậc tu hành chân chánh, chỉ cầu mong giải thoát. Lối phát tâm 
và cách tu hành nây đời nay khó thể nào thấy được, họa hoằng lắm 
trong muôn ngàn người tu mới có được một hay hai vị mà thôi. Thứ ba 
là Chân Tâm phát Bồ Đề Tâm. Mỗi niệm trên vì cầu Phật đạo, dưới vì 
độ chúng sanh, nhìn đường Bồ Đề dài xa mà không khiếp, thấy loài 
hữu tình khó độ nhưng chẳng sờn. Tâm bển vững như lên núi quyết 
đến đỉnh, như leo tháp quyết đến chót. Những bậc nầy, niệm niệm trên 
cầu Phật đạo, tâm tâm dưới độ chúng sanh. Nghe thành Phật dù lâu xa 
chẳng sợ, chẳng lui. Phát tâm như thế gọi là CHÂN. Thứ tư là Ngụy 
Tâm phát Bồ Để Tâm. Dù có tâm tốt nhưng còn xen lẫn lợi danh 
(Ngụy hay là chưa cao cả): Có tội lỗi không sám hối chừa cải, ngoài 
dường trong sạch, trong thật nhớp nhơ, trước tinh tấn sau lười biếng. Dù 
có tâm tốt nhưng còn xen lẫn lợi danh, có pháp lành song bị tội lỗi làm 
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ô nhiễm. Phát tâm mà còn những điều nầy, gọi là NGỤY. Đây là lối 
phát tâm của hầu hết người tu hành trong thời mạt pháp nầy. Thứ năm 
là Đại Tâm phát Bồ Để Tâm. Cõi chúng sanh hết, nguyện mới hết; 
đạo Bồ Đề thành, nguyện mới thành. Phát tâm như vậy gọi là ĐẠI. 
Đây là lối phát tâm của hàng Đại Thừa Pháp Thân Đại Sĩ Bồ Tát, hay 
bậc Thánh Tăng Bồ Tát, đã đắc được vô sanh pháp nhẫn, chuyển pháp 
luân bất thối trong mười phương pháp giới. Thứ sáu là Tiểu Tâm phát 
Bồ Để Tâm. Mong mình mau giải thoát, chẳng muốn độ người (Tiểu): 
Xem tam giới như tù ngục, sanh tử như oan gia, chỉ mong mình mau 
giải thoát, chẳng muốn độ người. Phát tâm theo quan niệm nầy gọi là 
TIỂU. Đây là cách phát tâm của bậc Thánh nhân trong hàng nhị thừa 
Thanh Văn và Duyên Giác. Lối phát tâm nầy tuy là được giải thoát ra 
ngoài tam giới, chứng được Niết Bàn, nhưng vẫn bị Phật quở là đi ra 
ngoài con đường hạnh nguyện độ sanh của Bồ Tát và Phật. Thứ bảy là 
Thiên Tâm phát Bồ Để Tâm. Mong mình mau giải thoát để đạt được 
cảnh giới cao hơn (Thiên hay khiếm khuyết một mặt): Thấy chúng 
sanh và Phật đạo ở ngoài tự tánh, rồi nguyện độ nguyện thành, đường 
công hạnh chẳng quên, sự thấy hiểu không dứt. Phát tâm như thế gọi là 
THIÊN. Đây là cách phát tâm sai lầm của những vị tu hành mà quả vị 
chứng đắc vẫn còn nằm trong ba cõi sanh tử, chớ chưa giải thoát được, 
họ chỉ tu hành để đạt được cảnh giới cao hơn như lên cõi sắc giới hay 
vô sắc giới, vì các vị ấy chưa thông đạt lý “ngoài tâm không pháp, 
ngoài pháp không tâm.” Thứ tám là Viên Tâm phát Bồ Đề Tâm. Viên 
hay là phát tâm hoàn chỉnh. Biết chúng sanh và Phật đạo đều là tự 
tánh, nên nguyện độ nguyện thành, tu công đức không thấy mình có tu, 
độ chúng sanh không thấy có chúng sanh được độ. Các bậc nầy dùng 
tâm rỗng như hư không mà phát nguyện lớn như hư không, tu hành 
rộng như hư không, chứng đắc như hư không, cũng chẳng thấy có tướng 
“không.” Phát tâm như thế gọi là VIÊN. Đây là lối phát tâm của các 
hàng Đăng Địa Bồ Tát, Đẳng Giác Bồ Tát, và Nhứt Sanh Bổ Xứ Bồ 
Tát. Sau cùng các vị nầy chứng được quả vị Phật với đầy đủ thập hiệu. 

Nhân Duyên Khiến Chư Đại Bồ Tát Phát Tâm Bồ Đề: Phát Bồ 
Đề Tâm có nghĩa là vì vô thượng Bồ Đề mà phát tâm và phát khởi một 
động lực cao nhất khiến ta tu tập để đạt đến toàn giác hay Phật quả để 
có thể làm lợi ích tối đa cho tha nhân. Chỉ nhờ tâm Bồ Đề chúng ta 
mới có thể quên mình để làm lợi ích cho người khác được. Thái độ vị 
tha của tâm Bồ Đề chính là năng lực mạnh mẽ chuyển hóa tâm ta một 
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cách hoàn toàn và triệt để. Trong thiển, phát tâm bổ để là quyết tâm 
(nguyện) đạt tới đại giác cao nhất bằng cách thực hiện con đường của 
các bậc Bồ Tát. Thái độ nội tâm bắt nguồn từ đại tín và đại nghi. 7) 
Mười Nhơn Duyên Phát Tâm Bô Đề Của Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười nhơn duyên phát tâm Bồ Đề của Đại Bồ 
Tát. 7hứ nhất vì giáo hóa điều phục tất cả chúng sanh mà phát tâm Bồ 
Đề. Thứ hai vì diệt trừ tất cả khổ cho chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. 
Thứ ba vì ban cho tất cả chúng sanh sự an lạc mà phát tâm Bồ Đề. 7h»⁄ 
í vì đứt sự ngu sĩ của tất cả chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. Thứ năm 
vì ban Phật trí cho tất cả chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. 7 sáu vì 
cung kính cúng dường tất cả chư Phật mà phát tâm Bồ Đề. 7hứ bảy vì 
thuận theo Phật giáo làm cho chư Phật hoan hỷ mà phát tâm Bồ Đề. 
Thứ tám vì thấy sắc tướng hảo của tất cả chư Phật mà phát tâm Bồ Đề. 
Thứ chín vì nhập trí huệ quảng đại của tất cả Phật mà phát tâm Bồ 
Đề. Thứ mười vì hiển hiện lực vô úy của tất cả chư Phật mà phát tâm 
Bồ Đề. Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm thứ Mười, Duy Ma Cật nói: “Bồ 
Tát ở cõi Ta Bà này đối với chúng sanh, lòng đại bi bển chắc thật đúng 
như lời các ngài đã ngợi khen. Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng 
sanh trong một đời còn hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. 
Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có mười điều lành mà các Tịnh Độ khác 
không có.” Một là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn. Hai là dùng 
tịnh giới để nhiếp độ người phá giới. Ba là dùng nhẫn nhục để nhiếp 
độ kẻ giận dữ. Bốn là dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải đãi. Năm là 
dùng thiền định để nhiếp độ kẻ loạn ý. Sáu là dùng trí tuệ để nhiếp độ 
kẻ ngu si. Bảy là nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám nạn. Tám là dùng 
pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa. Chín là dùng các pháp lành 
để cứu tế người không đức. Mười là thường dùng tứ nhiếp để thành tựu 
chúng sanh.” 

2) Mười Cách Phát Bồ Đề Tâm của Chư Bồ Tái: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiển bảo Phổ Huệ rằng chư 
Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô 
thượng của Như Lai. Phật tử thuần thành phải phát tâm Bồ Đề bằng 
cách tự mình tu tập và thệ nguyện “Thượng cầu Phật Đạo, hạ hóa 
chúng sanh.” Có mười phẩm hạnh mà một vị Bồ Tát nên tu tập để phát 
Bồ Đề Tâm: thân cận thiện tri thức, lễ kính chư Phật, vun trồng công 
đức, tu học phật pháp, trưởng dưỡng lòng bi mẫn, chịu đựng những khổ 
đau, tử tế, bi mẫn và thành thật, giữ chánh niệm, tín ngưỡng pháp Đại 
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Thừa, cầu trí huệ Phật. Lại cũng theo kinh Hoa Nghiêm, Bồ Tát Di Lặc 
trút hết biện tài của ngài để tán dương sự quan trọng của Bồ Đề tâm 
trong sự nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì nếu Thiện Tài Đồng Tử 
không in đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ gì bước vào cung 
điện Tỳ Lô Giá Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả những bí mật trong 
đời sống tâm linh của người Phật tử cao tuyệt. Nếu đồng tử đó chưa 
được chọn kỹ để bắt đầu, những bí mật ấy không có nghĩa gì hết. 
Chúng có thể bị hiểu lầm nghiêm trọng và hậu quả cố nhiên là khốc 
hại. Vì lý do đó, Ngài Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ mọi góc cạnh 
đâu là ý nghĩa đích thực của mười đặc điểm của Bồ Đề tâm. 7h nhất 
là Bồ Đề tâm khởi lên từ tâm đại bi. Nếu không có đại bi tâm, chẳng 
thể là Phật pháp. Coi nặng đại bi tâm (Mahakaruna) là nét chính của 
Đại Thừa. Chúng ta có thể nói, toàn bộ tính chất của giáo thuyết đó 
quay quanh cái trụ chốt nầy. Nền triết lý viên dung được miêu tả rất 
gợi hình trong Hoa Nghiêm thực sự chính là cái bùng vỡ của công năng 
sinh động đó. Nếu chúng ta vẫn còn dây dưa trên bình diện trí năng, 
những giáo thuyết của Phật như Tánh Không (Sunyata),Vô Ngã 
(Anatmya), vân vân, dễ trở thành quá trừu tượng và mất hết sinh lực 
tâm linh vì không kích thích nổi ai cái cảm tình cuông nhiệt. Điểm 
chính cần phải nhớ là, tất cả giáo thuyết của Phật đều là kết quả của 
một trái tím ấm áp hằng hướng tới tất cả các loại hữu tình; chứ không 
là một khối óc lạnh lùng muốn phủ kín những bí mật của đời sống 
bằng lý luận. Tức là, Phật pháp là kinh nghiệm cá nhân, không phải là 
triết học phi nhân. 7 nhì là phát Bồ Đề tâm không phải là biến cố 
trong một ngày. Phát Bồ Để tâm đòi hỏi một cuộc chuẩn bị trường kỳ 
không phải trong một đời mà phải qua nhiều đời. Đối với những người 
chưa hễ tích tập thiện căn, tâm vẫn đang ngủ vùi. Thiện căn phải được 
dồn lại để sau nầy gieo giống trở thành cây Bồ Để tâm hợp bóng. 
Thuyết nghiệp báo có thể không phải là một lối trình bày có khoa học 
về các sự kiện, nhưng các Phật tử Đại Thừa hay Tiểu Thừa đều tin 
tưởng tác động của nó nơi lãnh vực đạo đức trong đời sống của chúng 
ta. Nói rộng hơn, chừng nào tất cả chúng ta còn là những loài mang sử 
tính, chúng ta không trốn thoát cái nghiệp đi trước, dù đó có nghĩa là 
gì. Bất cứ ở đâu có khái niệm về thời gian, thì có sự tiếp nối của 
nghiệp. Nếu chấp nhận điều đó, Bê Đề tâm không thể sinh trưởng từ 
mảnh đất chưa gieo trồng chắc chắn thiện căn. 7# ba là Bồ Đề tâm 
phát sinh từ thiện căn. Nếu Bồ Đề tâm phát sinh từ thiện căn, chắc 
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chắn nó phải là phì nhiêu đủ tất cả các điều tốt đẹp của chư Phật và 
chư Bồ Tát, và các loài cao đại. Đồng thời nó phải là tay cự phách diệt 
trừ các ác trược, bởi vì không thứ gì có thể đương đầu nối sấm chớp 
kinh hoàng giáng xuống từ lưỡi tầm sét Đế Thích của Bồ Đề tâm. 7hứ 
¡⁄ là phát Bồ Đề tâm diễn ra từ chỗ uyên ảo của tự tánh, đó là một 
biến cố tôn giáo vĩ đại. Tính chất cao quý cố hữu của Bồ Đề tâm 
không hề bị hủy báng ngay dù nó ở giữa mọi thứ ô nhiễm, ô nhiễm của 
tri hay hành, hoặc phiển não. Biển lớn sinh tử nhận chìm tất cả mọi cái 
rơi vào đó. Nhất là các nhà triết học, họ thỏa mãn với những lối giải 
thích mà không kể đến bản thân của sự thực, những người đó hoàn 
toàn không thể dứt mình ra khỏi sự trói buộc của sống và chết, bởi vì 
họ chưa từng cắt đứt sợi dây vô hình của nghiệp và tri kiến đang kểm 
hãm họ và cõi đất nhị nguyên do óc duy trí của mình. 7hứ năm là Bồ 
Để tâm vượt ngoài vòng chinh phục của Ma vương. Trong Phật pháp, 
Ma vương tượng trưng cho nguyên lý thiên chấp. Chính nó là kẻ luôn 
mong cầu cơ hội tấn công lâu đài kiên cố của Trí (Prajna) và Bi 
(Karuna). Trước khi phát tâm Bồ Đề, linh hồn bị lôi kéo tới thiên chấp 
hữu và vô, và như thế là nằm ngoài ranh giới năng lực hộ trì của tất cả 
chư Phật và Bồ Tát, và các thiện hữu tri thức. Tuy nhiên, sự phát khởi 
đó đánh dấu một cuộc chuyển hướng quyết định, đoạn tuyệt dòng tư 
tưởng cố hữu. Bồ Tát bây giờ đã có con đường lớn thênh thang trước 
mắt, được canh chừng cẩn thận bởi ảnh hưởng đạo đức của tất cả các 
đấng hộ trì tuyệt diệu. Bồ Tát bước đi trên con đường thẳng tắp, những 
bước chân của ngài quả quyết, Ma vương không có cơ hội nào cẩn trở 
nổi bước đi vững chãi của ngài hướng tới giác ngộ viên mãn. Thứ sáu 
là khi Bồ Đề tâm được phát khởi, Bồ Tát được quyết định an trụ nơi 
nhất thiết trí. Bồ Để tâm có nghĩa là làm trổi dậy khát vọng mong cầu 
giác ngộ tối thượng mà Phật đã thành tựu, để rồi sau đó Ngài làm bậc 
đạo sư của một phong trào tôn giáo, được gọi là đạo Phật. Giác ngộ tối 
thượng là nhất thiết trí (Sarvajnata), thường được nhắc nhở trong các 
kinh điển Đại Thừa. Nhất Thiết trí vốn là yếu tính của đạo Phật. Nó 
không có nghĩa rằng Phật biết hết mọi thứ, nhưng Ngài đã nắm vững 
nguyên lý căn bản của hiện hữu và Ngài đã vào sâu trong trọng tâm 
của tự tánh. 7h bảy là phát Bồ Đề tâm đánh dấu đoạn mở đầu cho sự 
nghiệp của Bồ Tát. Trước khi phát Bồ Đề tâm, ý niệm về Bồ Tát chỉ là 
một lối trừu tượng. Có thể tất cả chúng ta đều là Bồ Tát, nhưng khái 
niệm đó không được ghi đậm trong tâm thức chúng ta, hình ảnh đó 
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chưa đủ sống động để làm cho chúng ta cẩm và sống sự thực. Tâm 
được phát khởi, và sự thực trở thành một biến cố riêng tư. Bồ Tát bấy 
giờ sống tràn lên như run lên. Bổ Tát và Bồ Đề tâm không thể tách 
riêng. Bồ Đề tâm ở đâu là Bồ Tát ở đó. Tâm quả thực là chìa khóa mở 
tất cả cửa bí mật của Phật pháp. 7⁄ rán là Bồ Đề tâm là giai đoạn 
thứ nhất trong hạnh nguyện của Bồ Tát. Trong Kinh Hoa Nghiêm, chủ 
đích đi cầu đạo của Thiện Tài là cốt nhìn ra đâu là hạnh và nguyện 
của Bồ Tát. Rồi nhờ Đức Di Lặc mà Thiện Tài trực nhận từ trong mình 
tất cả những gì mình săn đuổi giữa các minh sư, các đạo sĩ, các Thiên 
thần, vân vân. Cuối cùng được ngài Phổ Hiển ấn chứng, nhưng nếu 
không có giáo huấn của Đức Di Lặc về Bồ Đề tâm và được ngài dẫn 
vào lầu các Tỳ Lô, Thiện Tài hẳn là không mong øì thực sự bước lên 
sự nghiệp Bồ Tát đạo của mình. Hạnh và nguyện, xác chứng một Phật 
tử có tư cách là Đại Thừa chứ không phải là Tiểu Thừa, không thể 
không phát khởi Bồ Đề tâm trước tiên. 7hứ chín là đặc chất của Bồ 
Tát sinh ra từ Bồ Đề tâm là không bao giờ biết đến mệt mỏi. Kinh Hoa 
Nghiêm mô tả Bồ Tát như là một người không hề mệt mỏi sống cuộc 
đời dâng hiến, để làm lợi ích hết thảy chúng sanh, về tinh thần cũng 
như vật chất. Đời sống của ngài trải rộng đến tận cùng thế giới, trong 
thời gian vô tận và không gian vô biên. Nếu ngài không làm xong công 
nghiệp của mình trong một đời hay nhiều đời, ngài sẵn sàng tái sinh 
trong thời gian vô số, cho đến bao giờ thời gian cùng tận. Mỗi trường 
hành động của ngài không chỉ giới hạn trong thế gian của chúng ta ở 
đây. Có vô số thế giới tràn ngập cả hư không biên tế, ngài cũng sẽ 
hiện thân khắp ở đó, cho đến khi nào đạt đến mức mà mọi chúng sanh 
với mọi căn cơ thảy đều thoát khỏi vô minh và ngã chấp. Thứ mười là 
khái niệm Bồ Đề tâm là một trong những tiêu chỉ quan trọng phân biệt 
Đại Thừa và Tiểu Thừa. Tính cách khép kín của tổ chức Tăng lữ làm 
tiêu hao sinh lực Phật pháp. Khi thế hệ đó ngự trị, Phật pháp hạn chế 
ích lợi của nó trong một nhóm khổ tu đặc biệt. Nói đến Tiểu Thừa, 
không phải chỉ chừng đó. Công kích nặng nhất mà nói, Tiểu thừa chận 
đứng sự sinh trưởng của hạt giống tâm linh được vun trồng trong tâm 
của mọi loài hữu tình; đáng lẽ phải sinh trưởng trong sự phát khởi Bồ 
Đề tâm. Tâm đó khát vọng không bao giờ bị khô héo vì sương giá lạnh 
lùng của cái giác ngộ trí năng. Khát vọng nầy kết chặt gốc rễ, và sự 
giác ngộ phải thỏa mãn những yêu sách của nó. Các hoạt động không 
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hề mệt mỏi của Bồ Tát là kết quả của lòng ngưỡng vọng đó, và chính 
cái đó duy trì tỉnh thần của Đại Thừa vô cùng sống động. 


Great Bodhisaftvas & Bodhicitta 


Summnaries 0ƒ Bodhisaftveas: Bodhisattva 1s a Sanskrit term for an 
Enlightened Being. This 1s the one whose essence is bodhi whose 
wisdom 1s resuling from direct perception of Truth with the 
compassion awakened thereby. Enlightened being who 1s on the path to 
awakening, who vows to forego complete enlightenmernt until he or she 
helps other beings attain enlightenment. A Sanskrit term which means 
“Awakening being” or a “being of enliphtenment,” or “one whose 
essence 1s wisdom,” or “ a being who aspires for enliphtenment.” Thịs 
1s the Ideal of Mahayana Buddhism. The beginning of the bodhisattva”s 
career ¡is marked by the dawning of the “mind of awakening” (Bodhi- 
citta), which 1s the resolve to become a Buddha 1n order to benefit 
others. So, Bodhisattva 1s considered as a human being with his own 
karmas at his very birth as all other creatures, but he can be able to get 
rid of all his inner conflicts, including bad karmas and sufferings, and 
external crises, including environments, calamitles and other dilema, 
can change this unfortunate situaton and can make a peaceful, 
prosperous and happy world for all to live In together by using his 
effort and determination in cultivating a realisitc and practical way 
without depending on external powers. In Mahayana literature, this 1s 
commonly followed by a public ceremony of a vow to aftain 
Buddhahood (Pramdhana) In order to benefit other sentilent beIngs. 
That 1s to say: “Above to seek bodhi, below to save (transform) 
beings.” This 1s one of the great vows of a Bodhisattva. After that point 
the bodhisattva pursues the goal of Buddhahood by progressively 
cultivating the six, sometimes ten, “perfections” (Paramita): generOsIty, 
ethics, patience, effort, concentration, and wisdom. The two prIimary 
qualities in which the Bodhisattva trains are compassion and wisdom, 
and when the perfections are fully cultivated and compassion and 
wisdom developed to their highest level, the Bodhisattva becomes a 
Buddha. The Bodhisattva path 1s commonly divided into ten levels 
(Bhumn). The term Bodhisattva 1s not, however, confined solely to 
Mahayana Buddhism: in Theravada, Sakyamumi Buddha 1s referred to 
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as “Bodhisatta” (Bodhisattva) In the past lives described In the Jatakas, 
during which he 1s said to have gradually perfected the good qualities 
of a Buddha. In the Mahayana sense, however, the Bodhisattva concept 
1s an explicIt reJection of Nikaya Buddhism”s Ideal religIous paradigm, 
the Arhat. In Mahayana the Arhat 1s characterized as limited and 
selfish, concerned only with personal salvation, In contrast to the 
Bodhisattva, who works very hard for all sentient beings. So the 
term”Bodhisattva” in general, means a “Bodhi being”. It denotes a 
being who 1s destined to obtain fullest Enlightenment or Buddhahood. 
According to the Digha Nikaya, literally, a “Bodhisattva” means one 
who Is an Intellectual, or one who 1s resolved or maintained only to the 
paths that lead to enlightenment. Several centuries after the Buddha”s 
parimrvana, Bodhisattva 1s one of the most Important Ideas of 
Mahayana Buddhists. However, the concept was not a sole creatlon of 
the Mahayana. The term “Bodhisattva” had been mentioned In the Pali 
Canon and It stems from the original Pali Buddhism which 1s used more 
or less exclusively to desipnate Sakyamuni Buddha prior to His 
Enliphtenment. According to Sarvastivada school, “Bodhisattva” 1s 
defined as a person who 1s certain to become a Buddha. He Is a person 
who 1s born of wisdom and protected and served by the wise. 
According to the Astasahasrika PraJnaparamita, nothing real 1s meant 
by the word “Bodhisattva,” because a Bodhisattva trains himself in 
non-attachment to all dharmas. For the Bodhisattva, the great being 
awakes In non-attachment to full enlightenment In the sense that he 
understands all the dharmas, because he has enlightenment as his aim, 
an enlightened being. In short, a Bodhisattva 1s an enlightener of 
senfient beings. He usually vows to take the enlightenmernt that he has 
been certified as having attained and the wIisdom that he has uncovered 
to enlighten all other sentient beings. A Bodhisattva”s Job 1s not easy at 
all. Though his appearance 1s not rare as that of a Buddha, but 1t 1s 
extremely difficult for a Bodhisattva to appear, and 1t 1s also extremely 
difficult for ordinary people to encounter a real Bodhisattva. A 
Bodhisattva 1s a Mahasattva as defined In Sanscrit language. “Maha'" 
means 'sreat and “satva` means either “being`” or “courage'. 
Nagarjuna gives a number of reasons why Bodhisattvas are called 
“øreat beings'. It 1s because they achieve a great work, stand at the 
head of a great many beings, activate great friendliness and great 
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compassion, save a great number of beings. The Tibetans translate 
Mahasattvas as “øgreat spiritual hero” and theIr aspirations are truly on a 
heroic scale. They desire to discipline all beings everywhere, fo serve 
and honor all the Buddhas everywhere. They want to retain firmly In 
ther minds all the teachings of the Buddhas, to have a detailed 
knowledge of all the Buddha-fields to comprehend all the assemblies 
which anywhere gather around a Buddha, to plunge into the thoughts of 
all beings, to remove ther defilements and to fathom their 
potentialities. In other words, Mahasattva 1s like Bodhisattva who wIll 
be able to eliminate all his bad karmas and sufferings and will show the 
emancipation way to all beings with all skills by his compassion. A 
Bodhisattva 1s the one who benefis himself to help others. A great 
creature, having a great or noble essence, or being. Mahasattva 1s a 
perfect bodhisattva, greater than any other being except a Buddha. 
Also great being 1s one with øgreat compassion and energy, who brings 
salvaton to all living beings. In the beginning of the Astasahasrika 
PrajJna paramita, the Buddha explained the meaning of “Mahasattva'" 
(great being) when Subhuti asked about 1t. The Buddha says that a 
Bodhisattva 1s called “a great being” In the sense that he will 
demonsfrate Dharma so that the great errors should be forsaken, such 
©erronous views as the assumption of a self, a being, a living soul, a 
person, of becoming, of not becoming, of annihilation, of eternity, of 
individuality, etc. According to the Saddharmapundarika Sutra, 
Mahasattvas have good qualities and method of practice paramita and 
under many hundred thousands of Buddhas had planted the roots of 
goodness. In the Theravada Buddhism, a Bodhisattva 1s a person In the 
school of the elders who 1s desirous of acquiring the characteristIcs of a 
perfect being, the enliphtened one. It appears as such In the Pali 
NÑikayas. The accomplishment of such a state makes him content. But 
the Ideal of Mahayana Induces him to greater effort based on dynamic 
activity to help other beings attain ultimate bliss; before that he does 
not lay ore to save beings from the state of suffering. Not satisfied with 
his own mitigatlon of desire some actions that make him subJected to 
malice and all kind of craving, he strives up on helping all other beings 
to overcome therr afflictions. While the Buddha reminded Mahamati in 
the Lankavatara Sutra as follows: “Oh Mahamati, the distinction 
between the Bodhisattva and the Two Vehicles 1s emphasized, as the 
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latter are unable to go up further than the sixth stage where they enter 
into Nirvana. At the seventh stage, the Bodhisattva goes through an 
altogether new spiritual experlence known as anabhogacarya, which 
may be rendered “a purposeless life.” But , supported by the maJestic 
power of the Buddhas, which enters Into the great vows first made by 
the Bodhisattva as he started In his career, the latter now devises 
Varlous methods of salvation for the sake of his ignorant and confused 
fellow-beings. But from the absolute point of view of the ultimate truth 
1n the Lankavatara Sutra, attained by the Bodhisattva, there 1s no such 
graded course of spirituality in his life; for here 1s really no gradation 
(krama), no continuous ascension (kramanusandhi), but the truth 
(dharma) alone whiích 1s imageless (nirabhasa), and detached 
altogether from discrimination. According to the Vimalakirti Sutra, the 
Buddha told Maitreya, “You should know that there are twO cat€gOrIes 
of Bodhisattvas: those who prefer proud words and a racy style, and 
those who are not afraid (of digging ouÐ) the profound meanings which 
they can penetfrate. Fondness of proud words and a racy style denotes 
the superficiality of a newly Initiated Bodhisattva; but he who, after 
hearing about the freedom from Infection and bondage as taught In 
profound sutras, 1s not afraid of their deep meanings which he strIves to 
master, thereby developing a pure mind to receive, keep, read, recIte 
and practise (the Dharma) as preached 1s a Bodhisattva who has trained 
for a long time. Mattreya, there are two classes of newly Initiated 
Bodhisattvas who cannot understand very deep Dharmas: those who 
have not heard about profound sutras and who, gøIving way to fear and 
suspicion, cannot keep them but indulsge in slandering them, saying: “I 
have never heard about them; where do they come from?”, and those 
who refuse to call on, respect and make offerings to the preachers of 
profound sutras or who find fault with the latter; these are two classes 
of newly Initiated Bodhisattvas who cannot confrol their minds when 
hearing the deep Dharma, thereby harming themselves. Maitreya, 
further, there are two categories of Boshisattvas who harm themselves 
and fail to realize the patient endurance of the uncreate 1n spIte of theIr 
belief and understanding of the deep Dharma: they are (firstly) those 
who belittle newly Initiated Boshisattva and do not teach and guide 
them; and (secondly) those who, despite their faith in the deep Dharma, 
stilll g1ve rise to discrimination between form and formlessness.” After 
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hearing the Buddha expound the Dharma, Mattreya said: “World 
Honoured One, I have not heard all this before. As you have said, I 
shall keep from these evils and uphold the Dharma of supreme 
enlightenment which the Tathagata has collected durinng countless 
aeons. In future, If there are virtuous men and women who seek for 
Mahayana, I shall see to it that this sutra will be placed in their hands, 
and shall use transcendental power to make them remember 1t so that 
they can receive, keep, read, recite and proclaim 1t widely. 

Meanings & Sumumnaries 0ƒ Bodhicitfa: l) Meanings oƒ Bodhicita: 
In Buddhism, Bodhicitta, or the “Thought of Enlightenment” 1s an 
Important concept 1n both Theravada and Mahayana Buddhism. 
Though not directly mentioned, the idea 1s explicit in the Theravada 
Buddhism. It was in Mahayana, however, that the Bodhicitta concept 
developed along both ethical and metaphysical lines and this 
development 1s found in Vajrayana too, wherein 1t also came to be 
regarded as a state of “great bliss'. In Mahayana 1t developed along 
with pantheistic lines, for it was held that Bodhicitta 1s latent in all 
beings and that 1t 1s merely a manifestation of the Dharmakaya, or 
Bhutatathata In the human heart. Thouph the term Bodhicitta does not 
occur 1n Pali, this concept 1s found In Pali canonical literature where, 
for example, we are told how Gautama after renouncing household life 
resolved to strive to put an end to all the sufferings. It 1s this 
comprehension that came to be known as the Enlightenmernt, and 
Gautama came to be known as the Enlightened One, the Buddha. 
Bodhi Mind, or the altruistic mind of enlightenment 1s a mind which 
wishes to achieve attainment of enlightenment for self, sponfaneously 
achieve enlightenment for all other sentient beings. The spirit of 
Enliphtenmernt, the aspiraton to achieve 1t, the Mind set on 
Enlightenment. Bodhicitta 1s defined as the altruistic Iintention to 
become fully enlightened for the benefit of all sentient beings. The 
attainment of enlightenment 1s necessary for not only 1n order to be 
capable of benefitting others, but also for the perfection of our own 
nature. Bodhi mind 1s the gateway to Enlightenment and attainment of 
Buddha. An Intrinsic wIsdom or the inherently enlipghtened heart-mind, 
or the aspiration toward perfect enlightenment. The Buddha taught: 
“All sentilent beings are perfectly equal In that they all possess the 
Buddha nature. This means that we all have the Bodhi seed or the seed 
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of kindness of a Buddha, and the compassion of a Buddha towards all 
living beings, and therefore the potential for enliphtenment and for 
perfection lies in each one of us. “Bodhicitta” 1s a Sanskrit term means 
“Mind of Awakening.”” In Mahayan Buddhism, this refers to 
Bodhisattva”s aspIiration to attain Buddhahood in order to benefit other 
sentent beings (the aspiralion of a bodhisatva for supreme 
enlightenment for the welfare of all). Therefore, the mind for or of 
Bodhi (the Mind of Enlightenmernt, the awakened or enlightened mind) 
1s the mind that perceives the real behind the seeming, believes in 
moral consequences, and that all have the Buddha-nature, and aims at 
Buddhahood. The spirit of enlightenmernt, the aspiration to achieve 1t, 
the mind set on Enlightenmeit. It involves two parallel aspects. FIrst, 
the determination to achieve Buddhahood (above 1s to seek BodhI). 
Second, the aspiration to rescue all sentient beings (below 1s to save Or 
transform all beings). Mind of enlightenment, mind of love, mind of 
deepest request to realize oneself and work for the well-being of all. 
The mind of enlightenment or the aspiraton of a Bodhisattva for 
supreme enlightenmernt for the welfare of all sentient beings. It 1s often 
divided Into two aspects: T) the Intention to become awakened; and 2) 
acting on the Intention by pursuing the path to awakening (Bodh]). 
According to Zen Master Suzuki in the Outlines of Mahayana 
Buddhism, Bodhicitta 1s the most Important characteristic of 
Bodhisattva, thus on the basis of NagarJuna's Discourse on the 
Transcendenfality of the Bodhicitta, he gives a detailed description of 
Bodhicitta. First, the Bodhicitta 1s free from all determinations, the five 
skandhas, the twelve ayatanas, and the eighteen dhatus. lt 1s not 
particular, but universal. Second, love 1s the esence of the Bodhicitta, 
therefore, all Bodhisattvas find their reason of being 1n this. Third, the 
Bodhicitta abides 1n the heart of sameness (samata) creates 1ndividual 
means of salvation (upaya). Fourth, evidently Maitreya exhausted his 
power of speech In order to extol the Iimportance of the Bodhicitta In 
the career of a Bodhisattva, for without this being dully impressed on 
the mind of the young Buddhist pilgrim Sudhana, he could not have 
been led Into the Interior of the Tower of Vairocana. The Tower 
harbors all the secrets that belong to the spiritual life of the highest 
Buddhist. If the novice were not quite fully prepared for the Initiation, 
the secrets would have no signification whatever. They may even be 
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ørossly misunderstood, and the result will be calamitous Indeed. For 
this reason, Maitreya left not a stone unturned to show Sudhana what 
the Bodhicitta really meant. There are two kinds of Bodhi-mind. The 
first kind of Bodhi-mind 1s the mind that vows to take the four universal 
vows of a Buddha or a Bodhisattva to be one”s own orIginal vows to 
save all sentient beings. The second kind of Bodhi-mind 1s the mind 
that has a perfect understanding of the ultimate reality; therefore, start 
out a vow “Above to seek bodhi, below to save beings.” Thịs 1s also the 
supreme bodhi-mind. There are three kinds of Bodhi-mind. According 
to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in 
Theory and Practice, exchanging the virtues of Buddha Recttation for 
the petty merits and blessings of this world 1s certainly not consonant 
with the Intentions of the Buddhas. Therefore, practiioners should 
recite the name of Amitabha Buddha for the purpose of escaping the 
cycle of Birth and Death. However, 1 we were to practice Buddha 
Recitation for the sake of oue own salvatlon alone, we would only 
fulfill a small part of the Buddhas'` Intentions. What, then, 1s the 
ultimate Intention of the Buddhas? The ultimate Intention of the 
Buddhas 1s for all sentient beings to escape the cycle of Birth and 
Death and to become enlightened, as they are. Thus, those who recIte 
Amitabha Buddha's name should develop the Bodhi-Mind or the 
Aspiraton for Supreme Enliphtenment. The word “Bodhi” means 
“enlightened.” 'There are three main stages of Enlightenmetrt. First, the 
enlightenment of sravakas or Hearers. Second, the enlightenment of 
Pratyeka-buddhas or the Self-Awakened. Third, the enlightenment of 
Buddhas. What Pure Land practitioners who develop the Bodhi Mind 
are seeking 1s precisely the Enlightenment of the Buddhas. Thịs stage 
of Buddhahood 1s the highest, transcending those of the Sravakas and 
Pratyeka Buddhas, and 1s therefore called Supreme Enlightenment or 
Supreme Bodhi. This Supreme Bodhi Mind contains two principal 
seeds, compassion and wisdom, from which emanates the great 
undertaking of rescuing oneself and all other sentient beings. There are 
also three other kinds of Bodhi-mind. The first kind of Bodhi-mind 1s 
the mind to act out one”s vows fo save all living beings. To start out for 
bodhi-mind to act out one”s vows to save all living beings (all beings 
possess Tathagata-garbha nature and can become a Buddha; therefore, 
vow to save them all). The second kind of Bodhi-mind 1s the Bodhi- 
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mind which 1s beyond description, and which surpasses mere earthly 
Ideas. The third kind of Bodhi-mind 1s the Samadhi-bodhi mind. A sfate 
of enlightenment in which the mind 1s free from distraction, free from 
unclean hindrances, absorbed 1n Intense, purposeless concentration, 
thereby entering a state of Iinner serenity. Bodhi is the highest state of 
Samadhi in which the mind ¡is awakened and illuminated. The term 
“Bodhi” 1s derived from the Sanskrt root “Budh,j” meaning 
“knowledge,” “Understanding,” or “Perfect wisdom.” À term that 1s 
often translated as “enliphtenmenf” by Western translators, but which 
lierally means “Awakening.” Like the term BUDDHA, 1t is derived 
from the Sanskrit root buddh, “to wake up,” and in Buddhism 1t 
Iindicates that a person has “awakened” from the sleep of Ignorance 1n 
which most beings spend therr lives. According to Buddhist legend, the 
Buddha attained bodhi in the town of BODHGAYA while sitting In 
meditation under the Bodhi Tree or Bodhi-Vrksa. According to the 
Avatamsaka Sutra, Bodhi (enlightenment) belongs to living beings. 
Without living beings, no Bodhisattva could achieve Supreme, Perfect 
Enliphtenment. The word “Bodhi” also means “Perfect Wisdom” or 
“Iranscendental Wisdom,” or “Supreme Enlightenment.` Bodhi 1s the 
state of truth or the spiritual condition of a Buddha or Bodhisattva. The 
cause of Bodhi 1s Prajna (wisdom) and Karuna (compassion). 
According to the Hinayana, bodhi 1s equated with the perfection of 
I1nsight Into and realization of the four noble truths, which means the 
cessation of suffering. According to the Mahayana, bodhi 1s mainly 
understood as enlightened wisdom. According to the Avatamsaka 
Sutra, the Buddha taught: “Good Buddhists! In Bodhisattvas arise the 
Bodhi-mind, the mind of great compassion, for the salvation of all 
beiIngs; the mind of great kindness, for the unity with all beings; the 
mind of happiness, to stop the mass misery of all beings; the altruistic 
mind, to repulse all that 1s not good; the mind of mercy, to protect from 
all fears; the unobstructed mind, to get rid of. all obstacles; the broad 
mind, to pervade all universes; the Infinite mind, to pervade all spaces; 
the undefiled mind, to manifest the vision of all Buddhas; the purified 
mind, to penetrate all knowledge of past, present and future; the mind 
of knowledge, to remove all obstructive knowledge and enter the 
ocean of all-knowing knowledge. Just as someone In Wwafer Is In no 
danger from fire, the Bodhisattva who 1s soaked In the virtue of the 
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asprration for enliphtenment or Bodhi mind, 1s In no danger from the 
fire of knowledge of individual liberation. Just as a diamond, even 1f 
cracked, relieves poverty, in the same way the diamond of the Bodhi 
mind, even If split, relieves the poverty of the mundane whirl. Just as a 
person who takes the elexir of life lives for a long time and does not 
grow weak, the Bodhisattva who uses the elexir of the Bodhi mind 
gøoes around the mundane whirl for countless eons without becoming 
exhausted and without being stained by the 1lls of the mundane whirl. 
The Avatamsaka Sutra also says: “Io neglect the Bodhi Mind when 
practicing good deeds 1s the action of demons.” This teaching 1s very 
true Iindeed. For example, If someone begins walking without knowing 
the destination or goal of his Journey, 1sn't his trip bound to be 
circuifous, tiring and useless? It is the same for the cultivator. lf he 
expends a great deal of effort but forgets the goal of attaining 
Buddhahood to benefit himself and others, all his efforts wIll merely 
bring merits in the human and celestial realms. In the end he will stll 
be deluded and revolved in the cycle of Birth and Death, undergoing 
1mmense suffering. If this 1s not the action of demons, what, then, 1s 1t? 
For this reason, developing the Supreme Bodhi Mind to benefit oneself 
and others should be recognized as a crucial step. A Bodhisattva”s 
Bodhi mind vows not only to destroy the lust of himself, but also to 
destroy the lust for all other sentient beings. A Bodhisattva who makes 
the Bodhi mind always vows to be the rain of food and drink to clear 
away the pain of thurst and hunger during the aeon of famine (to 
change himself Into food and drink to clear away human beings” 
famine). That person always vows to be a good doctfor, good medicine, 
or a gøood nurse for all sick people until everyone in the world 1s 
healed. That person always vows to become an Iinexhaustible treasure 
for those who are poor and desfitute. For the benefiting of all sentient 
beiIngs, the person with Bodhi mind 1s willing to give up hs virtue, 
materials, enJoyments, and even his body without any sense of fatigue, 
repret, or withdrawal. That person always believes that Nirvana 1s 
nothing else but a total gIving up of everything (giving up does not 
means throwing away or discarding, but 1t means to gIve out for the 
benefit of all sentient beings). In daily life, that person always stays 
calm even though he may get killed, abused or beaten by others. That 
person always vows to be a protecftor for those who need protection, a 
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guide for all travellers on the way, a bridge or a boat for those who 
wish to cross a river, a lamp for those who need light in a dark nmight. 
The Mahavatirocana Sutra says: “he Bodhi Mind 1s the cause - Great 
Compassion 1s the root - Skillful means are the ultimate.” For example, 
1Í a person 1s to travel far, he should first determine the goal of the trIp, 
then understand 1ts purpose, and lastly, choose such expedient means 
of locomotion as automobiles, ships, or planes to set out on his Journey. 
lt 1s the same for the cultivator. He should first take Supreme 
Enlightenmernt as his ultimate goal, and the compassionate mind which 
benefits himself and others as the purpose of his cultivation, and then, 
depending on his references and capacities, choose a method, Zen, 
Pure Land or Esoterism, as an expendient for practice. Expedients, or 
skillful means, refer, 1n a broader sense, to flexible wIsdom adapted to 
circumstances, the applicaton of all actons and practices, whether 
favorable or unfavorable, to the practice of the Bodhisattva Way. For 
this reason, the Bodhi Mind is the goal that the cultivator should clearly 
understand before he sets out to practice. 

2) Ten Characters oƒ Bodhicifa: The Mahavatrocana Sutra says: 
“The Bodhi Mind 1s the cause - Great Compassion 1s the root - Skillful 
means are the ultimate.” For example, 1ƒ a person 1s to travel far, he 
should first determine the goal of the trip, then understand 1ts purpose, 
and lastly, choose such expedient means of locomotion as automobiles, 
ships, or planes to set out on his Journey. lt 1s the same for the 
cultivator. He should first take Supreme Enlightenment as his ultimate 
goal, and the compassionate mind which benefits himself and others as 
the purpose of his cultivation, and then, depending on his references 
and capacities, choose a method, Zen, Pure Land or Esofterism, as an 
expendient for practice. Expedients, or skillful means, refer, In a 
broader sense, to flexible wIisdom adapted to circumstances, the 
applicaton of all actions and practices, whether favorable or 
unfavorable, to the practice of the Bodhisattva Way. For this reason, 
the Bodhi Mind 1s the goal that the cultivator should clearly understand 
before he sets out to practice. Evidently Maitreya exhausted his power 
of speech In order to extol the Iimportance of the Bodhicitta In the 
career of a Bodhisattva, for without this being dully impressed on the 
mind of the young Buddhist pilgrim Sudhana, he could not have been 
led Iinto the interior of the Tower of Vairocana. The Tower harbors all 
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the secrefs that belong to the spiritual life of the highest Buddhist. If the 
novice were not quite fully prepared for the Initiation, the secrets 
would have no significaton whatever. They may even be grossly 
misunderstood, and the result will be calamitous ¡indeed. For this 
reason, Maitreya left not a stone unturned to show Sudhana what the 
Bodhicitta really meant. There are ten characteristics of the Bodhicitta: 
FIirst, Bodhicitta rises Írom a great compassionate heart. Without the 
compassionate heart there wIll be no Buddhism. This emphasis on 
Mahakaruna 1s characteristic of the Mahayana. We can say that the 
whole panorama of Ifs teachings revolves on this pivot. The philosophy 
Of Interpenetration so pIctorially depicted In the Avatamsaka Sutra Is In 
fact no more than the outburst of this life-energy. As long as we tarry 
on the plane of Intellection, such Buddhist doctrines as EmptIiness 
(sunyata), Egolessness (anatmya), efc., may sound so absfract and 
devoid of spiritual force as not to excIte anyone fo fanatic enthusiasm. 
Thus main point 1s to remember that all the Buddhist teachings are the 
outcome of a warm heart cherished towards all sentient beings and not 
of a cold intellect which tries to unveIl the secrets of exIstence by logic. 
That 1s to say, Buddhism 1s personal experience and not 1mpersonal 
philosophy. Second, raising of the Bodhicitta 1s not an event of one 
day. The raising of the Bodhicitta requires a long preparation, not of 
one life but of many lives. The Citta will remain dormant in those souls 
where there 1s no stock of merit ever accumulated. Moral merit must 
be stored up in order to germinate later Into the great overshadowing 
tree of the Bodhicitta. The doctrine of karma may not be a very 
sclentifc statement of facts, but all Buddhists, Mahayana and 
Hinayana, believe In 1fs working In the moral realm of our lives. 
Broadly stated, as long as we are all historical beings we cannot escape 
the karma that proceded us, whatever this may mean. Whenever there 
1s the notlon of time, there 1s a continuity of karma. When this 1s 
admitted, the Bodhicitta could not grow from the soil where no 
nourishing stock of goodness had ever been secured. Third, Bodhicitta 
comes out of a stock of good merit. If the Bodhicitta comes out of a 
stock of merit, 1t cannot fail to be productive of all the good things that 
belong to the Buddhas and Bodhisattvas and other great beings. At the 
same time 1t must also be the great crusher of evils, for nothing can 
withstand the terrible blow Inflicted by the thunderbolt of the Citta- 
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Indra. Fourth, the awakening of the Bodhicitta which takes place In the 
depths of one”s being, 1s a great religIous event. The Intrinsic nobility 
of the Bodhicitta can never be defamed even when 1t 1s found among 
defilemenfs of every description, whether they belong to knowledge or 
deeds or passions. The great ocean of transmigration drowns every 
body that goes Info 1t. Especially the philosophers, who are satisfied 
with interprefations and not with facts themselves, are utterly unable to 
exfricate themselves from the bondage of birth and death, because they 
never cut asunder (riêng ra) the Invisible tie of karma and knowledge 
that securely keeps them down to the earth of dualities because of theIr 
1ntellectualism. Fifth, Bodhicitta 1s beyond the assault of Mara the Evil 
One. In Buddhism, Mara represents the principle of dualism. It 1s he 
who 1s always looking for his chance to throw himself agaInst the solid 
stronghold of Prajna and Karuna. Before the awakening of the 
Bodhicitta the soul 1s inclined towards the dualism of being and non- 
being, and 1s thus necessarily outside the pale of the sustaining power 
of all Buddhas, Bodhisattvas, and good friends. The awakening, 
however, marks a decisive turning-away from the old line of thought. 
The Bodhisattva has now an open highway before him, which 1s well 
guarded by the moral influence of all his good protectors. He walks on 
straiphtway, hIs foofsteps are firm, and the Evil One has no chance to 
tempt him away from his steady progress towards perfect 
enlightenmernt. Sixth, when the Bodhicitta 1s aroused, the Bodhisattva”s 
hold on all-knowledge 1s definite and firm. The Bodhicitta means the 
awakening of the desire for supreme enlightenment which was attained 
by the Buddha, enabling him to become the leader of the religious 
movement known as Buddhism. Supreme enlightenment 1s no other 
than all-knowledge, sarvaJnata, to which reference 1s constantly made 
in all the Mahayana texts. All-knowledge Is what constitutes the 
essence of Buddhahood. It does not mean that the Buddha knows every 
individual thíng, but that he has grasped the fundamenfal principle of 
exIstence and that he has penetrated deep down Into the center of his 
own being. Seventh, the rise of Bodhicitta marks the beginning of the 
career of a Bodhisattva. Before the rise of the Bodhicitta, the Idea of a 
Bodhisattva was no more than an abstration. We are perhaps all 
Bodhisattvas, but the notlon has not been brought home to our 
conscIousness, the image has not been vivid enough to make us feel 
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and live the fact. The Citta 1s aroused and the fact becomes a personal 
event. The Bodhicitta 1s now quivering with life. The Bodhisattva and 
the Bodhicitta are inseparable; where the one 1s there the other 1s. The 
Citta indeed 1s the key that opens all the secret doors of Buddhism. 
Eighth, the Bodhicitta 1s the first stage of the Bodhisattva's life of 
devoton and vow. In the Avatamsaka Sutra, the chief object of 
Sudhanaˆs quest consIsts 1n finding out what 1s the Bodhisattvaˆs life of 
devotion and vow. It was through Maitreya that the young Buddhist 
pIlgrim came to realize within himself all that he had been searching 
for among the varlous teachers, philosophers, gods, etc. The final 
confirmation comes from Samantabhada, but without Maitreya's 
instruction in the Bodhicita and 1s admision into the Tower of 
Vairocana, Sudhana could not expect to start really on his career of 
Bodhisattvahood. The life of devoton and vows which stamps a 
Buddhist as Mahayanist and not as Hinayanist 1s Iimpossible without 
Íirst arousing the Bodhicitta  Ninth, the characterisic of 
Bodhisattvahood born of the Bodhicitta 1s that He never know what 
exhaustion means. The Avatamsaka Sutra describes the Bodhisattva as 
one who never becomes tired of living a life of devotion 1n order to 
benefit all beings spiritually as well as materially. His life lasts tiÍI the 
end of the world spatially and temporarily. If he cannot finish his work 
in one life or in many lives, he 1s ready to be reborn a countless 
number of times when time 1tself comes to an end. Nor 1s his field of 
action confined to this world of ours. As there are Iinnumerable worlds 
filing up an Infinite expanse of space, he will manifest himself there, 
unfil he can reach every being that has any value at all to be delivered 
Írom Ignorance and egotism. Tenth, the notion of Bodhicitta 1s one of 
the most Important marks which label the Mahayana as distinct from 
the Hinayana. The exclusiveness of the monastiC organizatilon 1s a 
death to Buddhism. As long as this system rules, Buddhism limifs 1s 
usefulness to a specIfic group of ascetics. Nor 1s this the last word one 
can say about the Hinayana; the weightiest obJection 1s that It stops the 
growth of the spiritual germ nursed In the depths of every sentient 
being, which consisfs in the arousing of the Bodhicitta. The Citta has 1S 
desre never to be nipped by the cold frost of Intellectual 
enlightenment. This desire 1s too deep-seated, and the enlightenment 
1fself must yIeld to 1ts dictates. The Bodhisattva”s untiring acfIVities are 
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the outcome of this desire, and this Is what keeps the spirit of the 
Mahayana very much alive. 

3) Bodhi Resolve: To vow to devote the mind to bodhi, or to awake 
the thought of enlightenment, or to bring forth the Bodhi resolve means 
fo generate a true Intention in our mind to become enlightened. This 1s 
the starting point of the Path to enlightenmert. This Intention 1s a seed 
that can grow Into a Buddha. Develop Bodhicitta means develop a 
supreme motivation to cultivation to achieve full enlightenment or 
Buddhahood In order to be of the most benefit to others. Only owing to 
the Bodhicitta we are able to dedicate ourselves to working for the 
happiness of all beings. The dedicated attitude of Bodhicitta 1s the 
powerfuIl energy capable of transforming our mind fully and 
completely. Ten reasons to cause sentient beings to develop Bodhi 
Mind. According to Great Master Sua-Sen, the eleventh Patriarch of 
the Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, there are ten reasons 
that cause sentient beings to develop Bodhi Mind. Buddhas from theIr 
intial aspiration to their attainment of Buddhahood, never lose the 
determination for perfect enliphtenment. Great Enliphtened Beings 
take the determination for enliphtenment as a reliance, as they never 
forget it. This 1s one of the ten kinds of reliance of Great Enlightening 
BeIngs. According to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 
(Detachment from the World), the Great Enliphtenng Being 
Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of reliance which help them 
be able to obtainn abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. Sincere and devoted Buddhists should make up their minds to 
cultivate themselves and to vow “above to seek Bodhi, below to save 
senfient beings.” There are ten qualities that should be cultivated by an 
aspirant to awaken the Bodhicitta: gather friends, worship the Buddha, 
acqure roots of mert, search the good laws, remain ever 
compassionate, bear all suffering that befall him, remain kind, 
compassionate and honest, remain even-minded, reJoice in Mahayana 
wih fath, search the Buddha-wisdom. Accordng to the 
Bodhicittotapadasutra-Sastra, there are four qualities that should be 
cultivated by an aspirant to awaken the Bodhicitta: reflecting on the 
Buddha, reflecting on the impurity of the body, being compasslonate 
towards beings, searching after the highest fruit. According to the Sutra 
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In Forty-Two Sections, Chapter 36, the Buddha said: “lt 1s difficult for 
one to leave the evil paths and become a human being. It 1s difficult to 
become a male human being. It 1s difficult to have the six organs 
complete and perfect. It is difficult for one to be born In the central 
country. It 1s difficult to be born at the time of a Buddha. It 1s still 
difficult to encounter the Way. It 1s difficult to bring forth faith. It 1s 
difficult to resolve one”s mind on Bodhi. It 1s difficult to be without 
cultivation and without attainment.” The Buddha and Bodhisattvas 
broadly explained the virtue of Bodhi Mind in The Avatamsaka Sutra: 
“[he princiIpal door to the Way 1s development of the Bodhi Mind. The 
pñncipal criterion of practice 1s the making of vows.” lf we do not 
develop the broad and lofty Bodhi Mind and do not make firm and 
Strong vows, we will remain as we are now, 1n the wasteland of Birth 
and Death for countless eons to come. Even If we were to cultivate 
during that period, we would find it difficult to persevere and would 
only waste our efforts. Therefore, we should realize that in following 
Buddhism, we should definitely develop the Bodhi Mind without delay. 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡n the Pure Land 
Buddhism 1n Theory and Practice, 1t 1s not enough simply to say “ I 
have developed the Bodhis Mind,” or to recite the above verses every 
day. To really develop the Bodhi Mind, the practitioner should, in his 
cultivation, meditate on and act in accordance with the essence of the 
vows. There are cultivators, clergy and lay people alike, who, each 
day, after reciting the sutras and the Buddha's name, kneel down to 
read the transference verses: “[ wish to rid myself of the three 
obstructions and sever afflictions...” However, their actual behaviIor 1s 
different, today they are greedy, tomorrow they become angry and 
bear grudges, the day after tomorrow 1t is delusion and laziness, the 
day after that 1t 1s belittling, criticzing and slandering others. The next 
day they are Involved In argumenfs and disputes, leading to sadness 
and resentment on both sides. Under these cIrcumstances, how can they 
rid themselves of the three obstructions and sever afflictions? In 
general, most of us merely engage In external forms of cultivation, 
while paying lip service to “opening the mind.” Thus, the fires of 
greed, anger and delusion continue to flare up, preventing us from 
tastng the pure and cool flavor of emancipation as taught by the 
Buddhas. Therefore, we have to pose the question, “How can we 
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awaken the Bodhi Mind?” Sincere and devoted Buddhists should make 
up their minds to cultivate themselves and to vow “above to seek 
Bodhi, below to save sentient beings.” A Bodhisattva's Bodhi mind 
vows not only to destroy the lust of himself, but also to destroy the lust 
for all other sentient beings. A Bodhisattva who makes the Bodhi mind 
always vows to be the rain of food and drink to clear away the pain of 
thurst and hunger during the aeon of famine (to change himself into 
food and drink to clear away human beings' famine). That person 
always vows to be a good doctor, good medicine, or a øgood nurse for 
all sick people until everyone in the world is healed. That person 
always vows to become an inexhaustible treasure for those who are 
poor and destitute. For the benefiting of all sentlent beings, the person 
with Bodhi mind 1s willing to give up his virtue, materials, enJoymenfs, 
and even his body without any sense of fatigue, regret, or withdrawal. 
That person always believes that Nirvana 1s nothing else but a total 
giving up of everything (gIving up does not means throwing away Or 
discarding, but it means to give out for the benefit of all sentient 
beiIngs). In daily life, that person always stays calm even though he 
may get killed, abused or beaten by others. That person always vows to 
be a protector for those who need protection, a guide for all travellers 
on the way, a bridge or a boat for those who wish tfO crOsS a rIVer, a 
lamp for those who need light in a dark night. 

4) Eight Ways to Develop Bodhi Resolve: To vow to devote the 
mind to bodhi, or to awake the thought of enliphtenmernt, or to bring 
forth the Bodhi resolve means to øgenerate a true Intention In our mind 
to become enliphtened. This 1s the starting point of the Path to 
enlightenment. This Intention 1s a seed that can grow Into a Buddha. 
Develop Bodhicitta means develop a supreme motivation to cultivation 
to achieve full enlightenment or Buddhahood In order to be of the most 
benefit to others. Only owing to the Bodhicitta we are able to dedicate 
ourselves to working for the happiness of all beings. The dedicated 
attitude of Bodhicitta 1s the powerful energy capable of transforming 
our mind fully and completely. Great Master Hsing An composed the 
essay tifled “Developing the Bodhi Mind” to encourage the fourfold 
assembly to follow when practicing Buddhism. In it, the Master 
described eight approaches to developing the Bodhi Mind, depending 
on sentient beings” vows: “erroneous, correct, true, false, øreat, small, 
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Imperfect, perfect.” Among the eight ways of developing the Bodhi 
Mind, we should not follow the “erroneous, false, Iimperfect, and small” 
ways. We should Instead follow the “true, correct, perfect, and great” 
ways. Such cultivation 1s called developing the Bodhi Mind In a proper 
way. The first Bodhi Resolve with an Erroneous Mind. Some 
individuals cultivate witohut meditating on the Self-Nature. They Just 
chase after externals or seek fame and profit, clinging to the fortunate 
circumstances of the present time, or they seek the fruits of future 
merits and blessings. In life there are cultivators who cultivate only 
according to the “Practice form characteristics,” refusing to reflect 
Iinternally to “Examine the True Nature.” Such development of the 
Bodhi Mind 1s called "“Erroneous," or “False.” The above 1s truly the 
way the maJority of cultivators, lay and clergy, develop their minds In 
the present day Dharma Ending Age. They are everywhere similar to 
the abundance of sands of the Ganges. The second Bodhi Resolve with 
a Correct Mind. Not seeking fame, profit, happiness, merit or blessings, 
but seeking only Buddhahood, to escape Birth and Death for the 
benefit of oneself and others. These are cultivators who, above do not 
pray for luxury, below do not yearn for fame, not allured by the 
pleasures of the present, do not think of the merits In the future. In 
contrast, they are only concerned with the matter of life and death, 
praying to attain the Bodhi Enlightenment fruit. Such development of 
the Bodhi Mind is called “Correct,” or “Proper.” The above 1s the way 
of developing the mind according to true cultivafors praying for 
enlightenment and liberation. With this way of developing the mind 
and cultivation, 1t 1s difficult to find nowadays. In hundreds and 
thousands of cultivators, it would be fortunate to find Just one or twoO 
such cultivators. The thrd Bodhi Resolve with a True Mind. Aiming 
with each thought to seek Buddhahood “above” and save sentient 
beings “below,” without fearing the long, arduous Bodhi path or being 
discouraged by sentient beings who are difficult to save, with a mind as 
firm as the resolve to ascend a mountain fo 1s peak. These cultIvatOrs 
who, thought after thought, above pray for Buddhahood; mind after 
mind, below rescue sentlent beings; hearing to become Buddha will 
take forever, do not become fearfuUl and wish to regress. Such 
development of the Bodhi Mind 1s called “true.” The fourth Bodhi 
Resolve with a False Mind. Not repenting or renouncing our 
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transgressions, appearing pure on the outside while remaining filthy on 
the Inside, formerly full of vigor but now lazy and lax, having good 
Intenfions Intermingled with the desire for fame and profit, practicing 
good deeds tainted by defilements. Such development of the Bodhi 
Mind 1s called “false.” This 1s the way the majority of cultIvators 
develop the mind In the Dharma Ending Age. The fifth Bodhi Resolve 
with a Great Mind. Only when the realm of sentient beings has ceased 
to exIst, would one”s vows come to an end; only when Buddhahood has 
been realized, would one”s vows be achieved. Such development of 
the Bodhi Mind 1s called “sreat.” Above 1s the way of developing the 
mind of those In the rank of Mahayana Great Strength Dharma Body 
Maha-Bodhisattvas, or Bodhisattva SaiIntly Masters, who have already 
aftained the “Non-Birth Dharma Tolerance” and have turned the non- 
retrogressing Dharma Wheel in the ten directions of Infinite unIverses. 
The sixth Bodhi Resolve with a Small Mind. Viewing the Triple World 
as a prison and Birth and death as enemies, hoping only for swIft self- 
salvation and being reluctant to help others. Such development of the 
Bodhi Mind 1s called “small.” The above 1s the way of developing the 
mind for those cultivators who practice Hinayana Buddhism or Lesser 
Vehicle, Sravaka-Yana and Pratyeka-Buddha-Yana. With this method 
of developing mind, even though liberation from the cycle of reborths 
wIll be attained, escape from the three worlds, and attain Nirvana. 
However, the Buddha criticized them as traveling outside the path of 
conducts and vows of rescuing sentient beings of the Bodhisattvas and 
Buddhas of Mahayana or Greater Veicle. The seventh Bodhi Resolve 
with an Imperfect Mind. Viewing sentient beings and Buddhahood as 
outside the Self-Nature while vowing to save sentient beings and 
achieve Buddhahood; engaging In cultivation while the mind 1s always 
discriminating. Such development of the Bodhi Mind 1s called 
“imperfected” or “biased.” The above way of developing the mind 1s 
false, belonging to those who cultivated achievemerts still leave them 
trapped In the three worlds of the cycle of rebirths, and they will not 
find true liberation and enlightenment. These people only cultivate to 
ascend to higher Heavens of Form and Formlessness because they 
have not penetrated fully the theory of “outside the mind there 1s no 
dharma, outside the dharma there 1s no mind.” The eighth Bodhi 
Resolve with a Perfect Mind. Knowing that sentient beings and 
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Buddhahood are the Self-Nature while vowing to save sentient beings 
and achieve Buddhahood; cultivating virtues without seeing oneself 
cultivating, saving sentIent beings without seeing anyone being saved. 
These people use that mind of emptiness similar to space to make vows 
aS øreat as space, to cultivate conducts as vast as space, and finally to 
aftain and achieve similar to space, yet do not see the characterIstics Of 
“emptiness.” Such development of the Bodhi Mind 1s called “perfect.” 
The above 1s the way of developing the mind of those in the rank of 
those at the Ten Grounds Maha-Bodhisattvas, those who complete 
Enlightenment Maha-Bodhisattva, and One-Birth Maha-Bodhisattva. 
And finally, they attain the Ultimate Enlightenment of Buddhahood 
with ten designations. 

Causes gƒ. Gredt Bodhisatvras' Development oƒ the WUI for 
Enhghtenmenf: Develop Bodhicitta means resolve on supreme bodhi 
and develop a supreme mofivation to cultivation to achieve full 
enlightenment or Buddhahood In order to be of the most benefit to 
others. Only owing to the Bodhicitta we are able to dedicate ourselves 
to working for the happiness of all beings. The dedicated attitude of 
Bodhicitta 1s the powerful energy capable of transforming our mind 
fully and completely. In Zen, "arousing the mind of enlightenment” 
means to resolve to reach supreme enlightenment through actualization 
of the Bodhisattva path. An inner attitude made up of great faith and 
great doubt. 7) 7en Causes oƒ Greaft Bodhisafttvas` Development oƒ the 
WIH for Enlightenmenf: According to the Flower Adornment Sutra, 
there are ten kinds of causes of great enliphtenng beings's 
development of the will for enliphtenmert. Ƒ7rs?, Bodhisattvas become 
determined to reach enlightenment to educate and civilize all sentient 
beings  sS%econd Bodhisatvas become determined to reach 
enlightenment to remove the mass of suffering of all sentient beings. 
Third, Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to 
bring complete peace and happiness to all sentlent beings. Fourífh, 
Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to eliminate 
the delusion of all sentient beings. 7h, Bodhisattvas become 
determined to reach enliphtenment to bestow enlightened knowledge 
on all sentient beings. 5/x/h, Bodhisattvas become determined to reach 
enlightenment to honor and respect all Buddhas. Sevenh, Bodhisattvas 
become determined to reach enlightenment to follow the guidance of 
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the Buddhas and please them. EFighíh  Bodhisattvas become 
determined to reach enliphtenment to see the marks and 
embellishments of the physical embodiments of all Buddhas. Mnh, 
Bodhisatvas become determimned to reach enliphtenment to 
comprehend the vast knowledge and wisdom of all Buddhas. 7emh, 
Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to manifest 
the powers and fearlessnesses of the Buddhas. According to the 
Vimalakirti, Chapter Tenth, Vimalakirti said: “As you have said, the 
Bodhisattvas of this world have strong compassion and their lifelong 
works of salvation for all living beings surpass those done 1n other pure 
lands during hundreds and thousands of aeons. Why? Because they 
achieved ten excellent deeds which are not required in other pure 
lands. First, using charity (dana) to succour the poor. Second, using 
precept-keeping (sila) to help those who have broken the 
commandments. Third, using patient endurance (ksanfi) to subdue theIr 
anger. Fourth, using zeal and devotion (virya) to cure theIr remissness. 
Fifth, using serenity (dhyana) to stop their confused thoughts. Sixth, 
using wisdom (praJna) to wipe out ignorance. Seventh, putting an end 
to the eiIght distressful conditions for those suffering from them. Eighth, 
teaching Mahayana to those who cling to Hinayana. Ninth, using 
cultivation of good roots for those In want of merits. Tenth, using the 
four Bodhisattva winning devices for the purpose of leading all living 
beIngs to their goals (in Bodhisattva development). 

2) Ten Causes oƒ Great Bodhisattvas` Development oƒ the Bodhi 
Resolve: According to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 
(Detachment from the World), the Great Enliphtenng Being 
Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enliphtening Beings have ten kinds of reliance which help them 
be able to obtain abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. Sincere and devoted Buddhists should make up their minds to 
cultivate themselves and to vow “above to seek Bodhi, below to save 
senfient beings.” There are ten qualities that should be cultivated by an 
aspirant to awaken the Bodhicitta: gather friends, worship the Buddha, 
acqure roots of mert, search the good laws, remain ever 
compassionate, bear all suffering that befall him, remain kind, 
compassionate and honest, remain even-minded, reJoice in Mahayana 
with faith, search the Buddha-wisdom. The Buddha and Bodhisattvas 
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broadly explained the virtue of Bodhi Mind in The Avatamsaka Sutra: 
“The principal door to the Way 1s development of the Bodhi Mind. The 
pñncipal criterion of practice 1s the making of vows.” lf we do not 
develop the broad and lofty Bodhi Mind and do not make firm and 
Strong vows, we will remain as we are now, in the wasteland of Birth 
and Death for countless eons to come. Even If we were to cultivate 
during that period, we would find it difficult to persevere and would 
only waste our efforts. Therefore, we should realize that in following 
Buddhism, we should definitely develop the Bodhi Mind without delay. 
Also in the Avatamsaka Sutra, evidently Maitreya exhausted his power 
of speech In order to extol the Iimportance of the Bodhicitta In the 
career of a Bodhisattva, for without this being dully impressed on the 
mind of the young Buddhist pilgrim Sudhana, he could not have been 
led Iinto the Interior of the Tower of Vairocana. The Tower harbors all 
the secretfs that belong to the spiritual life of the highest Buddhist. LÝ the 
novice were not quite fully prepared for the Initiation, the secrets 
would have no significaton whatever. They may even be grossly 
misunderstood, and the result will be calamitous ¡indeed. For this 
reason, Maitreya left not a stone unturned to show Sudhana what the 
Bodhicitta really meant and the ten characteristitcs of the Bodhicitta 
(Essays In Zen Zen Buddhism, vol. IH). #7zs?, the Bodhicitta rises from 
a great compasslonate heart. Without the compassionate heart there 
wIll be no Buddhism. Thịs emphasis on Mahakaruna 1s characterIstic of 
the Mahayana. We can say that the whole panorama of 1ts teachings 
revolves on this pivot. The philosophy of Interpenetration so pictorially 
depicted In the Avatamsaka Sutra 1s In fact no more than the outburst of 
this life-energy. As long as we tarry on the plane of intellection, such 
Buddhist doctrines as Emptiness (sunyata), Egolessness (anatmya), 
etc., may sound so abstract and devoid of spiritual force as not to eXcIte 
anyone to fanatic enthusiasm. Thus main point 1s to remember that all 
the Buddhist teachings are the outcome of a warm heart cherished 
towards all sentient beings and not of a cold intellect which tries to 
unvell the secrets of existence by logic. That 1s to say, Buddhism 1s 
personal experience and not Impersonal philosophy. Second, the raIsing 
of the Bodhicitta 1s not an event of one day. The raising of the 
Bodhicitta requires a long preparation, not of one life but of many 
lives. The Citta will remain dormant In those souls where there 1s no 
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stock of merit ever accumulated. Moral merit must be stored up In 
order to germinate later Into the great overshadowing tree of the 
Bodhicitta. The doctrine of karma may not be a very sclentific 
statement of facts, but all Buddhists, Mahayana and Hinayana, believe 
1n 1fs working In the moral realm of our lives. Broadly sfated, as long as 
we are all historical beings we cannot escape the karma that proceded 
us, whatever this may mean. Whenever there 1s the notion of time, 
there 1s a continuity of karma. When this 1s admitted, the Bodhicitta 
could not øgrow from the soil where no nourishing stock of goodness had 
ever been secured. 7zrđ, Bodhicitta comes out of a stock of good 
merit. If the Bodhicitta comes out of a stock of merit, 1t cannot faIl to be 
productive of all the good things that belong to the Buddhas and 
Bodhisattvas and other great beings. At the same time 1t must also be 
the great crusher of evils, for nothing can withstand the terrible blow 
Iinflicted by the thunderbolt of the Citta-Indra. Fourrh, the awakening of 
the Bodhicitta which takes place In the depths of one”s being, 1s a øreat 
religIous event. The Intrinsic nobility of the Bodhicitta can never be 
defamed even when 1t is found among defillements of every 
description, whether they belong to knowledge or deeds or passIOns. 
The great ocean of transmigration drowns every body that goes I1nfo 1t. 
Especially the philosophers, who are satisfied with Interpretations and 
not with facts themselves, are utterly unable to extricate themselves 
from the bondage of birth and death, because they never cut asunder 
the Invisible tie of karma and knowledge that securely keeps them 
down to the earth of dualities because of their intellectualism. 7h, 
Bodhicitta 1s beyond the assault of Mara the Evil One. In Buddhism, 
Mara represents the principle of dualism. It 1s he who 1s always looking 
for his chance to throw himself against the solid stronghold of PraJna 
and Karuna. Before the awakening of the Bodhicitta the soul 1s inclined 
towards the dualism of being and non-being, and 1s thus necessarily 
outside the pale of the sustaining power of all Buddhas, Bodhisattvas, 
and good friends. The awakening, however, makrs a decisive turning- 
away from the old line of thought. The Bodhisattva has now an open 
highway before him, which ¡1s well guarded by the moral influence of 
all his good protectors. He walks on straightway, his footsteps are firm, 
and the Evil One has no chance to tempt him away from his steady 
progress towards perfect enliphtenment. S¡xíh, when the Bodhicitta 1s 
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aroused, the Bodhisattva”s hold on all-knowledge 1s definite and firm. 
The Bodhicita means the awakening of the desire for supreme 
enlightenment which was attained by the Buddha, enabling him to 
become the leader of the religious movement known as Buddhism. 
Supreme enlightenmernt 1s no other than all-knowledge, sarvajnatfa, to 
which reference 1s constantly made in all the Mahayana texts. AlI- 
knowledge 1s what consfitutes the essence of Buddhahood. It does not 
mean that the Buddha knows every Individual thìng, but that he has 
grasped the fundamental principle of existence and that he has 
penetrated deep down Info the center of his own being. Sevenh, the 
rise of Bodhicitta marks the beginning of the career of a Bodhisattva. 
Before the rise of the Bodhicitta, the idea of a Bodhisattva was no 
more than an abstraton. We are perhaps all Bodhisattvas, but the 
notlon has not been brought home to our conscIousness, the image has 
not been vivid enough to make us feel and live the fact. The Citta 1s 
aroused and the fact becomes a personal event. The Bodhicitta 1s now 
quivering with liíe. The Bodhisatva and the Bodhicita are 
inseparable; where the one 1s there the other 1s. The Citta indeed 1s the 
key that opens all the secret doors of Buddhism. Eiehíh, the Bodhicitta 
1s the first staøe of the Bodhisattvaˆs lie of devotion and vow. In the 
Avatamsaka Sutra, the chief obJect of Sudhana”s quest consisfs 1n 
finding out what 1s the Bodhisattva”s life of devotion and vow. Ít was 
through Maitreya that the young Buddhist pilgrim came to realize 
within himself all that he had been searching for among the varlous 
teachers, philosophers, gods, etc. The final confirmation comes from 
Samantabhadra, but without Maitreya”s Instruction in the Bodhicitta 
and 1s admision Into the Tower of Vairocana, Sudhana could not expect 
to sfart really on his career of Bodhisattvahood. The life of devotion 
and vows which stamps a Buddhist as Mahayanist and not as 
Hinayamist 1s impossible without first arousing the Bodhicitta. Minh, 
the characteristic of Bodhisattvahood born of the Bodhicitta 1s that He 
never know what exhaustion means. The Avatamsaka Sutra describes 
the Bodhisattva as one who never becomes tired of living a lie of 
devotion in order to_benefit all beings spiritually as well as materially. 
His life lasts till the end of the world spatially and temporarily. If he 
cannot finish his work in one life or in many lives, he 1s ready to be 
reborn a countless number of times when time 1fself comes to an end. 
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Nor 1s his field of action confined to this world of ours. As there are 
innumerable worlds filling up an Infinite expanse of space, he will 
manifest himself there, until he can reach every being that has any 
value at all to be delivered from Ignorance and egotism. 7eníh, the 
notIon of Bodhicitta 1s one of the most Important marks which label the 
Mahayana as distinct from the Hinayana. The exclusiveness of the 
monastIc organization 1s a death to Buddhism. Às long as this system 
rules, Buddhism limits Ifs usefulness to a specific øroup of ascetics. Nor 
1s this the last word one can say about the Hinayana; the weightiest 
obJection 1s that 1t stops the growth of the spiritual germ nursed In the 
depths of every sentient being, which consIsts In the arousing of the 
Bodhicitta. The Citta has 1ts desire never to be nipped by the cold frost 
of Iintellectual enlightenment. This desire 1s too deep-seated, and the 
enlightenment 1tself must yield to 1s dictates. The Bodhisattva”s 
unfiring activitles are the outcome of this desire, and this 1s what keeps 
the spirit of the Mahayana very much alive. 
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Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter For(y-Five 


Lý Do Chư Đại Bồ Tát 
Thị Hiện- Xuất Gia-Cứu Độ 


Lý Do Thị Hiện Cứu Hộ Hết Thảy Chúng Sanh: Có nhiều lý do 
khiến chư Bồ Tát thị hiện cứu hộ chúng sanh giải thoát khỏi vòng luân 
hồi sanh tử. Họ đem những thiện căn làm lợi ích khắp chúng sanh. Họ 
giúp cho chúng sanh thanh tịnh đến nơi rốt ráo. Họ giúp chúng sanh ha 
hẳn vô lượng khổ não của những đường khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc 
sanh và A-tu-la, vân vân. Ngoài ra, cứu độ còn có thể được hiểu như 
giải thoát cho ai đó thoát khỏi sự hủy diệt, khổ đau, phiển não, vân 
vân, để đưa người ấy đến trạng thái an toàn khỏi những lực lượng hủy 
diệt, thiên nhiên hay siêu nhiên. Đối với các tôn giáo khác, cứu độ có 
nghĩa là cứu khỏi tội lỗi, chết chóc và nhận vào cái gọi là thiên đường 
vĩnh cửu. Đây là những tôn giáo cứu độ, vì họ hứa cứu độ chúng sanh 
trong một hình thức nào đó. Họ cho rằng ý chí của một người là quan 
trọng, nhưng ân súng là cần thiết và quan trọng hơn để được cứu độ. 
Người nào muốn được cứu độ thì phải tin rằng họ thấy được sự cứu độ 
siêu nhiên của một đấng toàn năng trong cuộc đời mà mình đang sống. 
Trong đạo Phật, quan niệm cứu độ rất xa lạ đối với những Phật tử 
thuần thành. Một lần, Đức Phật bảo với tứ chúng: “Mục đích duy nhất 
Ta ra đời là nhằm giáo hóa chúng sanh. Tuy nhiên, một điều rất quan 
trọng là các con đừng tin lời Ta giảng là đúng, chỉ đơn giản vì Ta đã 
nói những lời ấy. Tốt hơn, các con nên thực hành những lời dạy của Ta 
để biết rằng chúng đúng hay sai. Nếu các con thấy giáo pháp của Ta là 
phù hợp với chân lý và hữu ích, thì cố gắng làm theo. Nhưng đừng thực 
hành chỉ vì các con kính trọng Ta. Chính các con mới có thể cứu độ các 
con mà thôi.” Một lần khác, Đức Phật vỗ về con voi điên và quay sang 
nói với A Nan: “Duy nhất chỉ có tình thương mới diệt được hận thù. Sự 
thù hận không thể chấm dứt bằng lòng thù hận. Đây là bài học quan 
trọng mà con nên nhớ.” Chính Đức Phật đã khuyên chúng đệ tử lần 
cuối cùng trước khi Ngài nhập diệt: “Khi Ta không còn nữa các con 
hãy lấy giáo pháp của Ta làm thầy hướng dẫn cho các con. Nếu tâm 
các con thâm nhập được những lời dạy của Ta thì các con không cần 
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thiết có Ta nữa. Hãy ghi nhớ những lời Ta đã dạy các con. Lòng tham 
và dục vọng là nguyên nhân của mọi khổ đau phiển não. Cuộc đời 
luôn biến đổi vô thường, vậy các con chớ nên tham đắm vào bất cứ thứ 
gì ở thế gian. Mà cần tự nỗ lực tu hành, sửa đổi thân tâm để tìm thấy 
cho chính mình hạnh phúc chân thật và trường cửu.” Đó là một vài 
khái niệm về cứu độ trong đạo Phật được nói lên từ kim khẩu của Đức 
Phật. 

Mười Lý Do Khiến Chư Đại Bồ Tát Thị Hiện Đi Bảy Bước: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười lý do khiến chư đại Bồ Tát thị 
hiện đi bảy bước. Chư Đại Bồ Tát vì muốn điều phục cho chúng sanh 
được an lạc nên thị hiện đi bẩy bước như vậy. Thứ nhất là vì hiện Bồ 
Tát lực mà thị hiện đi bảy bước. 7h nhì là vì hiện xả thí bảy thánh tài 
mà thị hiện đi bẩy bước. 7h ba là vì cho Địa Thần thỏa nguyện mà thị 
hiện đi bảy bước. 7z là vì hiện tướng siêu tam giới mà thị hiện đi 
bảy bước. Thứ năm là vì hiện bước tối thắng của Bồ Tát hơn hẳn bước 
đi của tượng vương, ngưu vương, sư tử vương mà thị hiện đi bảy bước. 
Thứ sáu là vì hiện tướng kim cang địa mà thị hiện đi bảy bước. Thứ 
bảy là vì hiện muốn ban cho chúng sanh sức dũng mãnh mà thị hiện đi 
bảy bước. Thứ tám là vì hiện tu hành thất giác bửu mà thị hiện đi bảy 
bước. Thứ chín là vì hiện pháp đã được chẳng do người khác dạy nên 
thị hiện đi bẩy bước. 7h mười là vì hiện là tối thắng vô tỉ ở thế gian 
nên thị hiện đi bẩy bước. 

Mười Lý Do Khiến Chư Đại Bồ Tát Thị Hiện Khổ Hạnh: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười lý do khiến chư Đại Bồ Tát thị 
hiện khổ hạnh. Chư Bồ Tát dùng phương tiện khổ hạnh nầy để điều 
phục và làm cho chúng sanh an lạc. 7h nhất là vì muốn thành tựu 
những chúng sanh có trình độ hiểu biết kém mà thị hiện khổ hạnh. 7h 
nhì là vì muốn trừ tà kiến cho chúng sanh mà thị hiện khổ hạnh. 7ñ 
ba là vì muốn làm cho những chúng sanh chẳng tin nghiệp báo thấy 
được nghiệp báo, mà thị hiện khổ hạnh. 7ñ ⁄ là vì muốn tùy thuận 
pháp phải có của thế giới tạp nhiễm mà thị hiện khổ hạnh. Thứ năm là 
vì muốn cho thấy khả năng chịu đựng nhẫn nhục mà thị hiện khổ hạnh. 
Thứ sáu là vì muốn làm cho chúng sanh thích cầu pháp mà thị hiện khổ 
hạnh. 7 bảy là vì những chúng sanh say đắm dục lạc và ngã lạc mà 
thị hiện khổ hạnh. 7hứ ám là vì muốn hiển bày Bồ Tát khởi hạnh là 
tối thượng, nên nhẫn đến đời sau cùng mà chẳng bỏ siêng năng tỉnh 
tấn, nên thị hiện khổ hạnh. 7h chín là vì muốn làm cho chúng sanh 
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thích pháp tịch tịnh, tăng trưởng thiện căn, mà thị hiện khổ hạnh. Thứ 
mười là vì muốn chờ đến khi thế nhơn căn tánh được thành thục, mà thị 
hiện khổ hạnh. 

Mười Lý Do Khiến Chư Đại Bồ Tát Thị Hiện Ở Thân Đông Tử: 
Theo kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười lý do khiến chư Đại Bồ Tát 
thị hiện ở thân đồng tử: 7h nhất là vì hiện để thông đạt tất cả nghệ 
thuật khoa học thế gian mà thị hiện ở thân đồng tử. 7h nhì là vì hiện 
thông đạt những nghề nghiệp vũ thuật binh trận thế gian mà thị hiện ở 
thân đồng tử. 7hứ ba là vì hiện thông đạt tất cả những văn bút, đàm 
luận, cờ nhạc thế gian mà thị hiện ở thân đồng tử. 7h⁄ :⁄ là vì hiện xa 
ha những lỗi lầm của ba nghiệp thân, khẩu ý mà thị hiện ở thân đồng 
tỬ. 7u năm là vì hiện môn nhập định trụ niết bàn khắp cùng mười 
phương vô lượng thế giới mà thị hiện ở thân đồng tử. 7h sáu là vì 
hiện sức mạnh siêu quá thiên long bát bộ, trời, người, phi nhơn, mà thị 
hiện ở thân đồng tử. 7 bảy là vì hiện sắc tướng oai quang của Bồ Tát 
siêu quá long thần hộ pháp mà thị hiện ở thân đồng tử. 7hứ ám là vì 
muốn làm cho những chúng sanh tham đắm dục lạc mến thích pháp lạc 
mà thị hiện ở thân đồng tử. 7h chín là vì tôn trọng chánh pháp, siêng 
tu cúng dường chư Phật mà thị hiện ở thân đồng tử. 7h mười là vì hiện 
được Đức Phật gia bị, được pháp quang minh mà thị hiện ở thân đồng 
tử. 

Mười Lý Do Khiến Chư Đại Bồ Tát Thị Hiện Ở Vương Cung: 
Theo kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười lý do khiến chư Đại Bồ Tát 
thị hiện ở vương cung: 7h nhất là vì muốn làm cho những chúng sanh 
đồng tu hành với Bồ Tát đời trước được thành thục thiện căn mà thị 
hiện ở vương cung. 7 nhì là vì muốn hiển thị sức thiện căn của chư 
Bồ Tát mà thị hiện ở vương cung. 7h⁄ ba là vì nhơn thiên tham đắm 
nơi đồ vui thích mà hiển hiện đồ vui thích đại oai đức của Bồ Tát nên 
thị hiện ở vương cung. 7h ? là vì muốn tùy thuận tâm chúng sanh đời 
ngũ trược mà thị hiện ở vương cung. Thứ năm là vì muốn hiện sức oai 
đức của Bồ Tát có thể ở thâm cung nhập tam muội mà thị hiện ở 
vương cung. 7ý sáu là vì muốn làm cho chúng sanh đồng nguyện ở 
đời trước được thỏa mãn ý nguyện mà thị hiện ở vương cung. 7h bảy 
là vì muốn khiến cha mẹ, gia đình và bà con được thỏa nguyện mà thị 
hiện ở vương cung. 7h ám là vì muốn dùng kỹ nhạc phát ra tiếng 
diệu pháp cúng dường tất cả chư Như Lai mà thị hiện ở vương cung. 
Thứ chín là vì muốn ở tại trong cung trụ tam muội vi diệu, từ thành 


338 


Phật nhẫn đến Niết bàn đều hiển bày mà thị hiện ở vương cung. Thứ 
mười là vì tùy thuận thủ hộ Phật pháp mà thị hiện ở vương cung. 

Mười Lý Do Khiến Chư Đại Bồ Tát Thị Hiện Vi Tiếu, Tâm Tự 
Thệ Điều Phục Chúng Sanh: Theo kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có 
mười lý do khiến chư Đại Bồ Tát thị hiện vi tiếu, tâm tự thệ điều phục 
chúng sanh cho họ được an lạc: 7hứ nhất là chư đại Bồ Tát nghĩ rằng 
tất cả thế gian chìm tại vũng bùn ái dục, trừ chư Bồ Tát ra, không ai có 
thể cứu họ được. 7h nhì là tất cả thế gian bị dục vọng phiển não làm 
mù, chỉ có chư Bồ Tát là có trí huệ. 7 ba là chư Bồ Tát do thân giả 
danh sẽ được pháp thân vô thượng sung mãn tam thế của các Đức Như 
Lai. Thứ tư là bấy giờ Bồ Tát dùng mắt vô chướng ngại quán sát tất cả 
Phạm Thiên nhẫn đến Đại Tự Tại Thiên trong mười phương mà nghĩ 
rằng: Những chúng sanh nầy đều tự cho rằng mình có đại trí lực. 7h 
năm là bấy giờ Bồ Tát quán sát các chúng sanh từ lâu gieo trồng thiện 
căn, nay cũng đều thối mất. Thứ sáu là Bồ Tát quán sát thấy thế gian 
chủng tử gieo trồng dù ít mà được quả rất nhiều. 7hứ bảy là Bồ Tát 
quán sát thấy tất cả chúng sanh được Phật giáo hóa đều chắc được lợi 
ích. Thứ tám là Bồ Tát quán sát thấy trong đời quá khứ chư Bồ Tát 
đồng hành nhiễm trước việc khác, nên chẳng được công đức quảng đại 
của Phật pháp. 7" chín là Bồ Tát quán sát thấy rong đời quá khứ, 
hàng nhơn thiên cùng mình tập hội, mà nay vẫn còn ở bực phàm phu, 
không xả ly được, mà cũng nhàm mi. 7h mười là bấy giờ Bồ Tát 
được quang minh của tất cả Như Lai chiếu đến càng thêm hân hoan vui 
vẻ. 

Mười Lý Do Khiến Chư Đại Bồ Tát Xuất Gia: Theo kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười lý do khiến chư Đại Bồ Tát xuất gia: Thứ 
nhất là nhàm chán tại gia. Thứ nhì là khiến chúng sanh nhàm chán sự 
tham đắm tại gia. Thứ ba là tùy thuận tin mến đạo Thánh. Thứ ¡ là 
tuyên dương và tán thán công đức xuất gia. Thứ năm là hiển bày lìa 
hẳn kiến chấp nhị biên. 7h sáu là khiến chúng sanh lìa xa dục lạc và 
ngã lạc. 7hứ bảy là hiện tướng xuất tam giới. Thứ tám là hiện tự tại 
chẳng lệ thuộc người khác. 7 chín là vì hiển bày sẽ được thập lực và 
vô úy của các Đức Như Lai. Thứ mười là vì hậu thân Bồ Tát phải thị 
hiện xuất gia. 

Mười Mục Đích Thị Hiện Hàng Ma Của Chư Đại Bồ Tát: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười mục đích thị hiện hàng ma của 
chư Đại Bồ Tát. 7 nhất, vì chúng sanh đời ngũ trược thích chiến đấu, 
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nên chư Bồ Tát muốn hiển bày sức oai đức mà thị hiện hàng ma. Thứ 
nhì, chư Thiên và thế nhơn có những kẻ hoài nghi, vì muốn dứt trừ lòng 
nghi ngờ cho họ mà thị hiện hàng ma. 7 ba, vì muốn giáo hóa và 
điều phục chúng ma. 7h /⁄¿ vì muốn cho những kẻ thích quân trận 
trong hàng Thiên nhơn đến xem để tâm họ được điều phục. Thứ năm, 
vì hiển bày oai lực Bồ Tát, trong đời không ai địch nổi. Thứ sáu, vì 
muốn phát khởi sức dũng mãnh của tất cả chúng sanh. Thứ bẩy, vì 
thương xót chúng sanh trong đời mạt thế. Thứ án, vì muốn hiển bày 
ngay đến chốn đạo tràng mà còn có ma quân quấy nhiễu, từ đó về sau 
mới siêu được cảnh giới ma. 7 chín, vì muốn hiển bày nghiệp dụng 
của phiển não yếu kém so với đại bi và đức hạnh. Thứ mười, tùy thuận 
pháp hành của thế gian ác trược, mà thị hiện hàng ma. 

Năm Mươi Bốn Lý Do Thị Hiện Giúp Chúng Sanh Thoát Ly 
Chúng Sanh Tướng: Theo lời dạy của Đức Thế Tôn trong Kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm 25, Thập Hồi Hướng, chư Bồ Tát nhằm cứu hộ chúng 
sanh giải thoát khỏi chúng sanh tướng, có ít nhất ba mươi bốn lý do hay 
hạnh nguyện để cho chư Bồ Tát thị hiện. Thứ nhất là nguyện đem 
những thiện căn nầy làm lợi ích khắp chúng sanh, làm cho họ thanh 
tịnh đến nơi rốt ráo, đến bến bờ rốt ráo, và lìa hẳn vô lượng khổ não 
của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh và A-tu-la. 7h nhì là Đại Bồ Tát lúc 
trồng thiện căn, nguyện đem thiện căn của mình hồi hướng như vầy. 
Tôi sẽ làm nhà cho tất cả chúng sanh để họ thoát khỏi tất cả sự khổ. 
Tôi sẽ làm chỗ cứu hộ cho tất cả chúng sanh, khiến họ đều được giải 
thoát phiển não. Tôi sẽ làm chỗ quy-y của tất cả chúng sanh, khiến họ 
đều được xa la sự bố úy. Tôi sẽ làm chỗ xu hướng cho tất cả chúng 
sanh, khiến họ được đến nơi nhứt thiết trí. Tôi sẽ làm chỗ an ổn cho tất 
cả chúng sanh, khiến họ được an ổn rốt ráo. Tôi sẽ làm ánh sáng cho 
tất cả chúng sanh, khiến họ được trí quang diệt sĩ ám. Tôi sẽ làm đèn 
để phá tối vô minh cho họ. Tôi sẽ làm đèn cho tất cả chúng sanh, 
khiến họ an trụ nơi rốt ráo thanh tịnh. Tôi sẽ làm Đạo Sư cho tất cả 
chúng sanh dẫn dắt họ vào pháp chơn thiệt. Tôi sẽ làm Đại Đạo Sư cho 
tất cả chúng sanh, ban cho họ trí huệ lớn vô ngại. 75 ba là Đại Bồ Tát 
đem những thiện căn hồi hướng như vậy, bình đẳng lợi ích tất cả chúng 
sanh, rốt ráo đều khiến họ được nhứt thiết trí. Đại Bồ Tát lợi ích hồi 
hướng cho hàng chẳng phải thân hữu đồng như đối với hàng thân hữu 
của mình. Bồ Tát đã nhập tánh bình đẳng của tất cả pháp, với tất cả 
chúng sanh không có một quan niệm là chẳng phải thân hữu. Giả sử có 
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chúng sanh nào đem lòng oán hại Bồ Tát, Bồ Tát nầy cũng vẫn thương 
mến họ với tâm bi mẫn, trọn không hờn giận. 7 i⁄ là Bồ Tát luôn 
làm thiện tri thức cho khắp cả chúng sanh. Bồ Tát luôn đem Chánh 
Pháp giảng thuyết cho chúng sanh, khiến họ tu tập. 71 năm là Bồ Tát 
hồi hướng vì chư Bồ Tát như biển cả, không thể biến hoại bởi chất độc. 
Tất cả những kẻ ngu mông, vô trí, vô ân, sân độc, kiêu mạn, mê tối, 
không biết pháp lành, cũng không làm bức hại hay loạn động tâm Bồ 
Tát được; vì chư Bồ Tát ví như mặt nhựt hiện ra nơi thế gian chẳng do 
vì kẻ sanh manh mà lại ẩn đi không sáng, lại cũng chẳng vì sương mù 
hay a-tu-la, cây điêm phù đề, gộp cao, hang sâu, bụi khói hay mây mù 
che chướng, lại cũng chẳng vì thời tiết biến đổi mà ẩn đi không sáng. 
Chư Bồ Tát hồi hướng với phước đức lớn, với tâm sâu rộng. Hồi hướng 
vì muốn rốt ráo công đức trí huệ, nên đối với pháp thắng thượng lập 
chí nguyện pháp quang chiếu khắp thấy tất cả nghĩa, nơi các pháp môn 
trí huệ tự tại, thường vì lợi ích chúng sanh mà tu pháp lành, chẳng bao 
giờ lầm sanh lòng tổn hại chúng sanh. 7h sáu, chẳng vì chúng sanh tệ 
ác mà rời bỏ chẳng tu hồi hướng. 7J⁄ bảy, chỉ dùng giáp trụ đại 
nguyện để tự trang nghiêm, luôn cứu hộ chúng sanh không thối 
chuyển. 7 tám, chẳng vì chúng sanh vô ân mà thối Bồ Tát hạnh, bỏ 
Bồ Đề đạo. 7ñ chín, chẳng vì ở chung với kẻ phàm ngu mà lìa bỏ tất 
cả thiện căn như thật. Thứ mười, chẳng vì chúng sanh thường sanh lỗi 
ác khó nhẫn thọ được mà sanh lòng nhàm mi. Thứ mười một, Bồ Tát 
chẳng phải chỉ vì cứu hộ một chúng sanh mà tu các thiện căn hồi 
hướng vô thượng Bồ Đề, mà chính vì cứu hộ khắp tất cả chúng sanh 
vậy. Thứ mười hai, chẳng phải vì thanh tịnh một Phật độ, tin một Đức 
Phật, thấy một Đức Phật, rõ một pháp, nhưng chính vì thanh tịnh khắp 
tất cả Phật độ, tin khắp tất cả chư Phật, thấy khắp tất cả chư Phật, hiểu 
tất cả Phật pháp mà phát khởi đại nguyện tu các thiện căn hồi hướng 
vô thượng Bồ Đề. Thứ mười ba, Bồ Tát nguyện rằng: “Do thiện căn 
của tôi đây, nguyện tất cả các loài, tất cả chúng sanh đều được thanh 
tịnh, công đức viên mãn, chẳng bị trở ngại hư hoại, không cùng tận, 
thường được tôn trọng, chánh niệm chẳng quên, được trí huệ quyết 
định, đủ vô lượng trí, ba nghiệp thân khẩu ý tất cả công đức viên mãn 
trang nghiêm.” Thứ mười bốn, do những căn lành nầy khiến tất cả 
chúng sanh thừa sự cúng dường tất cả chư Phật không bỏ qua, khiến 
chúng sanh khởi lòng tin chư Phật thanh tịnh không hư hoại, khiến 
chúng sanh được nghe chánh pháp dứt các sự nghi hoặc và nhớ không 
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quên, khiến chúng sanh tu hành đúng pháp, khiến chúng sanh cung 
kính chư Phật, khiến thân nghiệp chúng sanh thanh tịnh và an trụ vô 
lượng thiện căn rộng lớn, khiến chúng sanh ha hẳn sự nghèo cùng, 
khiến chúng sanh đầy đủ thất thánh tài, khiến chúng sanh thường theo 
chư Phật tu học, thành tựu vô lượng thiện căn thắng diệu, tổ ngộ bình 
đẳng, trụ nhứt thiết trí, dùng vô ngại nhãn bình đẳng nhìn chúng sanh, 
các tướng hảo trang nghiêm thân không tỳ vết, lời nói tinh điệu, công 
đức viên mãn, các căn điều phục, thành tựu thập lực, tâm lành đây đủ, 
không chổ y trụ, khiến tất cả chúng sanh đều được sự vui của Phật, trụ 
nơi chỗ Phật an trụ. Thứ mười lăm, chư Bồ Tát thấy chúng sanh gây tạo 
ác nghiệp, chịu nhiều sự khổ, vì thế mà không thấy được Phật, chẳng 
nghe được pháp, nên các ngài quyết đi vào ác đạo, thay thế các chúng 
sanh chịu các sự khổ, khiến họ được giải thoát. Thứ mười sáu, Bồ Tát 
chịu khổ như vậy, nhưng lại chẳắng kinh sợ mà còn tinh tấn tu hành 
chẳng nhàm mỏi vì muốn quyết muốn đảm nhiệm chúng sanh khiến họ 
được giải thoát; quyết muốn cứu vớt chúng sanh xuất ly khổ nạn và 
những chỗ sanh già bệnh chết; quyết muốn cứu hộ chúng sanh thoát 
khỏi cảnh lưu chuyển tà kiến vô trí cũng như mất các pháp lành; quyết 
muốn cứu hộ các chúng sanh bị lưới ái vấn, bị màn sĩ mê che lấp, 
nhiễm cõi hữu lậu theo mãi không rời, vào trong lồng củi khổ não, 
thực hành nghiệp ma, thước trí đều hết, thường ôm lòng nghi hoặc, 
chẳng thấy chỗ an ổn, chẳng biết đạo xuất ly, ở trong sanh tử luân hồi 
mãi, và luôn bị ngập chìm trong khổ bùn lây. Thứ mười bảy, Bồ Tát 
chẳng vì tự thân mà cầu giải thoát, nhưng lại muốn đem chỗ tu hành 
của mình làm cho chúng sanh được thành bực trí huệ vô thượng, được 
nhứt thiết trí, qua khỏi vòng sanh tử, và được thoát tất cả khổ. Thứ 
mười tám, Bồ Tát nguyện vì khắp tất cả chúng sanh chịu đủ sự khổ, 
khiến họ đều ra khỏi hố sanh tử khổ. Thứ mười chín, Bồ Tát luôn 
nguyện vì khắp tất cả chúng sanh mà tận vị lai kiếp chịu tất cả khổ 
trong các ác đạo nơi tất cả thế giới, nhưng vẫn luôn vì chúng sanh mà 
tu thiện căn. 7Thứ hai mươi, Bồ Tát thà riêng mình chịu mọi sự khổ, 
đem thân chuộc tất cả ác đạo chúng sanh, khiến họ được giải thoát, 
chớ chẳng để chúng sanh đọa nơi địa ngục, súc sanh, ngạ quỷ, hay a- 
tu-la. Thứ hai mươi mốt, Bồ Tát nguyện bảo hộ tất cả chúng sanh trọn 
chẳng rời bỏ. Đây là lời nguyện thành thực vì cứu hộ chúng sanh mà 
phát tâm Bồ Đề, chớ chẳng phải vì tự thân mà cầu đạo vô thượng. Thứ 
hai mươi hai, Bồ Tát chẳng phải vì cầu phước hưởng lạc trong ba cõi 
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mà tu hạnh Bồ Để. Tại sao vậy? Vì phước lạc thế gian chẳng gì chẳng 
khổ, vì phước lạc thế gian là cảnh giới ma. Chỉ có kẻ ngu mới tham 
trước phước lạc thế gian, chứ chư Phật thì thường hay quở trách vì tất 
cả khổ nạn đều nhơn đó mà sanh. Tất cả ác đạo địa ngục, ngạ quỷ, súc 
sanh, a-tu-la, đến giận hờn, kiện cáo, hủy nhục đều do tham trước ngũ 
dục mà ra. Kẻ tham ngũ dục thời xa ha chư Phật, chướng ngại sanh 
thiên, huống là được vô thượng Bồ Để. Thứ hai mươi ba, Bồ Tát 
nguyện đem căn lành hồi hướng như vậy khiến tất cả chúng sanh đều 
được vui rốt ráo, vui lợi ích, vui bất thọ, vui tịch tịnh, vui vô động, vui 
vô lượng, vui bất xả ly sanh tử bất thối chuyển niết bàn, vui bất diệt, 
và vui nhứt thiết trí. Thứ hai mươi bốn, Bồ Tát nguyện vì chúng sanh 
mà làm điều ngự sư, làm chủ binh thần, cầm đuốc đại trí chỉ đường an 
ổn khiến chúng sanh lìa hiểm nạn, dùng phương tiện khiến chúng sanh 
biết chơn thiệt nghĩa. Nơi biển sanh tử, chư Bồ Tát làm thuyền trưởng 
khéo giỏi đủ trí đưa các chúng sanh đến bờ kia. Thứ hai mươi lăm, Bồ 
Tát đem thiện căn hổi hướng như vậy, tùy nghi cứu hộ khiến chúng 
sanh thoát khỏi sanh tử , thờ cúng tất cả chư Phật, được trí vô ngại, ha 
các ma, xa bạn ác, gần bạn lành Bồ Tát, dứt trừ tội lỗi, thành tựu tịnh 
nghiệp, và đầy đủ hạnh nguyện rộng lớn của Bồ Tát và vô lượng thiện 
căn. Thứ hai mươi sáu, vì các chúng sanh không thể tự cứu, huống là 
cứu người? Thế nên một mình Bồ Tát lập chí nguyện tu tập thiện căn 
hồi hướng như vậy, vì muốn quảng độ tất cả chúng sanh, vì muốn 
chiếu khắp tất cả chúng sanh, vì muốn dẫn dắt tất cả chúng sanh, vì 
muốn khai ngộ tất cả chúng sanh, vì muốn đoái hoài tất cả chúng sanh, 
vì muốn nhiếp thọ tất cả chúng sanh, vì muốn thành tựu tất cả chúng 
sanh, vì muốn khiến tất cả chúng sanh hoan hỷ, vì muốn khiến tất cả 
chúng sanh vui đẹp, và vì muốn khiến tất cả chúng sanh dứt nghi. Thứ 
hai mươi bảy, Bồ Tát hồi hướng như ánh mặt nhựt chiếu khắp tất cả mà 
chẳng cầu báo ân; chẳng vì một chúng sanh ác hại mình mà bỏ tất cả 
chúng sanh khác, nên Bồ Tát chỉ siêng tu tập thiện căn hồi hướng, 
khiến khắp chúng sanh đều được an lạc. Chúng sanh dầu có kẻ ác 
muốn hại mình, Bồ Tát đều dung thứ, trọn chẳng do đây mà bỏ thệ 
nguyện. Thiện căn đầu ít, nhưng vì nhiếp khắp chúng sanh, nên Bồ Tát 
luôn dùng tâm hoan hỷ hồi hướng quảng đại. Nếu có thiện căn mà 
chẳng muốn lợi ích tất cả chúng sanh thì chẳng gọi là hổi hướng. Tùy 
một thiện căn dùng khắp chúng sanh làm cảnh sở duyên mới gọi là hồi 
hướng. Thứ hai mươi tám, Bồ Tát tu tập hồi hướng đặt để chúng sanh 
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nơi pháp tánh vô trước. Thứ hai mươi chín, Bồ Tát tu tập hồi hướng 
thấy chúng sanh bất động bất chuyển. Thứ ba mươi, Bồ Tát tu tập hồi 
hướng vô y vô thủ đối với sự hồi hướng. Thứ ba mươi mốt, Bồ Tát tu 
tập hồi hướng chẳng lấy tướng thiện căn. Thứ ba mươi hai, Bồ Tát tụ 
tập hổi hướng chẳng phân biệt nghiệp báo thể tánh. Thứ ba mươi ba, 
Bồ Tát tu tập hồi hướng chẳng tham trước tướng ngũ uẩn. Thứ ba mươi 
bốn, Bồ Tát tu tập hồi hướng chẳng phá hoại tướng ngũ uẩn. Thứ ba 
mươi lăm, Bồ Tát tu tập hôi hướng mà chẳng chấp trước. Thứ ba mươi 
sáu, Bồ Tát tu tập hồi hướng chẳng cầu quả báo. Thứ ba mươi bảy, Bồ 
Tát tu tập hồi hướng chẳng nhiễm trước nhơn duyên. Thứ ba mươi tám, 
Bồ Tát tu tập hổi hướng chẳng phân biệt nhơn duyên khởi. Thứ ba 
mươi chín, Bồ Tát tu tập hồi hướng chẳng chấp danh tiếng. Thứ bốn 
mươi, Bồ Tát tu tập hồi hướng chẳng chấp xứ sở. Thứ bốn mươi mốt, 
Bồ Tát tu tập hôi hướng chẳng chấp pháp hư vọng. Thứ bốn mươi hai, 
Bồ Tát tu tập hồi hướng chẳng chấp chúng sanh tướng, thế giới tướng 
hay tâm ý tướng. Thứ bốn mươi ba, Bồ Tát tu tập chẳng khởi tâm điên 
đảo, tưởng điên đảo, kiến điên đảo. Thứ bốn mươi bốn, Bồ Tát tu tập 
hồi hướng chẳng chấp đường ngôn ngữ. Thứ bốn mươi lăm, Bồ Tát 
quán tánh chơn thật của chư pháp mà tu tập hồi hướng. Thứ bốn mươi 
sáu, Bồ Tát quán tánh bình đẳng của tất cả chúng sanh mà tu tập hồi 
hướng. Thứ bốn mươi bảy, Bồ Tát dùng ấn pháp giới mà ấn các thiện 
căn mà tu tập hồi hướng. 7h bốn mươi tám, Bồ Tát quán các pháp lìa 
tham dục, hiểu các pháp không gieo trồng thì thiện căn lại cũng như 
vậy mà tu tập hồi hướng. Thứ bốn mươi chín, Bồ Tát quán các pháp 
không hai, không sanh, không diệt mà tu tập hồi hướng. Thứ năm mươi, 
Bồ Tát dùng những thiện căn hồi hướng như vậy mà tu hành pháp đối 
trị thanh tịnh. Thứ năm mươi mốt, bao nhiêu thiện căn thấy đều tùy 
thuận pháp xuất thế, chẳng làm hai tướng. Thứ năm mươi hai, chẳng 
phải túc nghiệp mà Bồ Tát tu tập nhứt thiết trí. Thứ năm mươi ba, Bồ 
Tát tu tập nhứt thiết trí, chẳng phải ha nghiệp mà tu tập nhứt thiết trí. 
Nhứt thiết trí chẳng phải túc nghiệp, cũng chẳng ha nghiệp mà được; 
bởi thanh tịnh nghiệp như bóng sáng, nên quả báo cũng thanh tịnh như 
bóng sáng; báo như bóng sáng thanh tịnh nên nhứt thiết trí cũng thanh 
tịnh như bóng sáng. Chư Bồ Tát ha ngã, ngã sở và tất cả loạn động tư 
duy phân biệt mà đem các thiện căn tu tập hồi hướng. Thứ năm mươi 
bốn, Bồ Tát tu tập hồi hướng như vậy, luôn độ thoát chúng sanh không 
thôi, chẳng trụ pháp tướng. Dâu biết các pháp không nghiệp không báo 
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mà khéo hay xuất sanh tất cả nghiệp báo không trái nghịch. Bồ Tát tu 
tập hồi hướng xa lìa các lỗi và được chư Phật khen ngợi. 


Reasons 0ƒ Great Bodhisaftvas' Áppearance- 
Renounce 0ƒ the World-Saving Beings 


Appearance ío Save and Support All Senfient Beings: There are 
many reasons for the appearance of Enlightening Beings In order to 
save other sentilent beings from the cycle of births and deaths. They 
take the roots of goodness universally benefit all sentient beings. They 
sentlent beings to be purified and to reach the ultimate shore. They 
help sentient beings forever leave the Iinnumerable pains and 
afflictions In the paths of sufferings of the realms of hells, hungry 
ghosts, animals and asuras (titans), etc. Furthermore, salvation may be 
understood as the deliverance of someone from destruction, sufferinøs, 
afflictions, and so on, and to bring that person to the state of being safe 
from destructive forces, natural or supernatural. To other religions, 
salvation means deliverance from sin and death, and admisslon to a sO- 
called “Eternal Paradise”. These are religilons of deliverance because 
they give promise of some form of deliverance. They believe that a 
person”s wIll 1s Important, but ørace 1s more necessary and Important to 
salvation. Those who wish to be saved must believe that they see a 
supernatural salvation of an almighty creator in their lives. In 
Buddhism, the concept of salvation 1s strange to all sincere Buddhists. 
One time, the Buddha told His disciples: “The only reason [ have come 
I1nto the world 1s to teach others. However, one very Iimporfant thing 1s 
that you should never accept what I say as true sinply because I have 
said 1t. Rather, you should test the teachings yourselves to see I1f they 
are frue or not. lf you find that they are true and helpful, then practice 
them. But do not do so merely out of respect for me. You are your own 
savior and no one else can do that for you.” One other time, the 
Buddha gently patted the crazy elephant and turned to tell Ananda: 
“The only way to destroy hatred Is with love. Hatred cannot be 
defeated with more hatred. Thịs 1s a very Important lesson to learn.” 
Before Nirvana, the Buddha himself advised his disciples: “When I am 
gone, let my teachings be your guide. lf you have understood them In 
your heart, you have no more need of me. Remember what I have 


345 


taught you. Craving and desire are the cause of all sufferings and 
afflictions. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourselves to clearing your minds 
and finding true and lasting happiness.” These are the Buddha”s golden 
speeches on some of the concepts of salvation. 

Ten Reasons Great Enlightening Beings Show the Act 0ƒ Walking 
Seyen Sfeps: According to the Flower Adornment Sutra, there are ten 
reasons Great Enliphteninng Beings show the act of walking seven 
steps. For these ten reasons they show the act of walking seven steps 
after birth; they manifest this to pacify sentlent beings. #ï7rsí, tO 
manifest the power of enliphtening beings. Secønd, to manIfest the 
giving of the seven kinds of wealth. 7zrđ, to satisfy the wishes of the 
SpIrIts Of the earth. Fouríh, to manifest the appearance of transcending 
the three worlds. #Ƒ?h, to manifest the supreme walk of the 
enlightening being, beyond the walk of the elephant, the bull, or the 
lion. S¡xíh, to manifest the characteristics of adamantine ground. 
Seventh, to manifest the desire to give senflent beings courageous 
strength. igh?h, to manifest the practice of the seven jewels of 
awakening. Ninh, to show that the truth they have realized does not 
come from the Instruction of another. 7Teníh, to manifest supreme 
peerless in the world. 

Ten Reasons Great Enhiphtenng Beings Practice Ausferities: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
reasons Great Enlipghtening Beings practice austerities. Enliphtening 
BeIngs use these expendient means of austerities to pacIfy all sentient 
beIngs. #7zsí, to develop sentient beings with low understanding. 
Second, to remove false views from sentlent beings. 7Ù7rđ, to show the 
consequences of action to sentlent beings who do not believe In 
consequences of action. #owríh, to do so 1n accord with the adulterated 
and polluted world. #?h, to show the abiliy to endure toil and 
diligently work on the way. ŠS¡xíh, to cause sentient beings to want to 
seek the truth. Sevwen¿h, for the sake of sentient beings who are attached 
to sensual pleasures and selfish pleasure. #¡ehíh, 1n order to show that 
enlightening beings” effort 1s supreme, continuing to the very last He. 
Ninth, to induce sentlent beings to enjoy the sfate of calm and 
tranquility and Iincrease roots of goodness. 7Ten/h, to waIt until the time 
1s rIpe to develop people”s Immature faculties. 
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Ten Reasons Enhightening Beings Appear As Children: According 
to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten reasons 
Enlipghtening Beings appear as children: #ïzs, to manifest the learning 
of all worldly arts and sclences. Second, to manifest the learning of 
riding military arts and various worldly occupatlons. Thirđ, to manIfest 
the learnng of all kinds of worldly things such as literature, 
conversation, gøgames, and amusements. #øuríh, to mamiest the 
shedding of errors and faults of word, thought, and deed. 1h, to 
manifest entering concentration, staying In the door of nirvana, and 
pervading Infinite worlds In the ten directions. S¡x?h, to show that thetr 
power goes beyond all creatures, celestials, human, and nonhuman. 
Seventh, to show that the appearance and maJesty of enlightening 
beings goes beyond all deitles. Fighíh, to cause sentilent beings 
addicted to sensual pleasures to Jjoyfully take pleasure In truth. Ninh, 
to show the reception of truth and respectfully make offerings to all 
Buddhas. 7Teníh, to show empowerment of Buddhas and being bathed In 
the light of truth. 

Ten Reasons Enliphtening Peings Appear to Live in a Royal 
Palace: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there 
are ten reasons Enliphtening Beings appear to live In a royal palce: 
Firsf, to cause roots of goodness of their colleagues of the pasf to 
develop to maturity. Second, to show the power of roots of goodness of 
Enliphtening Beings. 7Thrđ, to show the comforts of great spiritual 
power of enliphtening beings to humans and celestials who are 
obsessed with comforts. Fowuríh, to adapt to the minds of sentient beings 
in the polluted world. #7", to manifest the spiritual power of 
Enliphtening Beings, able to enter concentration in the heart of the 
palace. S¡xíh, to enable those who had the same aspiration In the past 
to fulfill their alms. Seyeníh, to enable their parents, family and 
relatives to fulfill their wishes. #¡ghh, to use music to produce the 
sounds to the sublime teaching to offer to all Buddhas. Ninh, to dwell 
in the subtle concentration while In the palace and show everything 
from the attainment of Buddhahood to final extinction. 7en?h, to accord 
with and preserve the teaching of the Buddhas. 

Ten Reasons Great Enhghtening Beings Smmle and Mlake q 
Promise to Tame and Pac[y Senfient Beings: According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten reasons why Great 
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Enlightening Beings smile and make a promise 1n their hearts to tame 
and pacIfy sentient beings. Ƒïrsr, Great Enlightening Beings think that 
all worldlings are sunk In the mire of craving, and no one but 
Enliphtening Beings can rescue them. Secøond, all worldlings are 
blinded by passion and afflictions, and only Enlightening Beings have 
wisdom. 7⁄zrđ, based on this so-called body, Enlightening Beings will 
attain the supreme reality-body of Buddhas, which fills all times. 
Fourth, then the Enliphtening Beings, with unobstructed eyes, look 
over all the Brahma heavens and all the controlling heavens, and think: 
These sentient beings all think they have the power of knowledge. 
tFựh, the Enlightening Beings observe sentlent beings who have long 
planted roots of goodness and who now are regressing and sinking. 
Sixíh, the Enlightening Beings observe that though the seeds sown in 
the world be few, the fruits reaped are many. Sevenrh, the Enlightening 
Beings see that all sentlent beings who receive the teaching of Buddha 
will surely gain benefit. Eighíh, the Enliphtening Beings see that 
Enliphtening Beings who were their colleagues In past ages have 
become obsessed with other things and cannot attain the great virtues 
of the Buddha teaching. Ninh, the Enliphtening Beings see that the 
celestials and humans who were In the same communifies with them In 
the past still are in mundane states, unable to detach from them, and 
not tiring of them either. 7enh, then Enlightening Beings are bathed in 
the lights of all Buddhas and are even more Joyful. 

Ten Reasons Great Enlightening Beings Renounce the World: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
reasons great enlightening beings renounce the world: #7rsí, to reJectf 
living at home. Secøond, to cause sentilent beings attached to their 
homes give up their attachment. 77zrđ, to follow and appreciate the 
path of Saints. Fourh, to publicize and praise the virtues of leaving 
home. Ƒ7?h, to demonstrate enternal detachment from extreme views. 
Sixíh, to cause sentlent beings to detach from sensual and selfish 
pleasures. Seyenh, to show the apearance of transcending the world. 
Eighth, to show 1ndepedence, not being subJect to another. Minh, to 
show that they are going to attain the ten powers and fearlessnesses of 
Buddhas. 7en¿h, 1t 1s natural that Enlightening Beings In therr final life 
should do so. 
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Ten Purposes 0ƒ Conquering 0ƒ Demons 0ƒ Great Bodhisaffvas: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
purposes of conquering of demons. First, because sentient beings In 
times of confusion are bellicose, enliphtening beings want to show theIr 
spIritual power. Secøond, to cut off the doubts of people in celestial and 
mundane states who have doubts. 7?zrđ, to civilize and tame the armIes 
of demons. #Fourh, to cause people who like the military to come and 
observe demon quelling, so theIr minds will be subdued. Fifth, to show 
that no one In the world can oppose the powers of enlightening beings. 
Sixíh, to arouse the courage and strength of all sentient beIngs. Seventh, 
out 0Ÿ pIty for senfilent beings of degenerate times. È¡øhh, to show that 
even up to the site of enlightenment there are still hordes of demons 
who come to create disturbance, and only this does one finally manage 
to get beyond the reach of demons. imníh, to show that the force of 
afflictions 1s weak and Inferior compared with the mighty power of 
øreat compassion and virtue. 7erwh, to do what must be done In a 
polluted, evil world. 

FựỰU-Four Reasons and/or Vows That Cause Great Enhighftening 
Beings to Appear: According to the Buddha In The Flower Adornment 
Sutra, chapter 25, Ten Dedications Chapter, Enlightening Beings save 
other sentlent beings without any mental Image of sentilent beings, 
Enliphtening Beings think that: Ƒïzrs/, they may use these roots of 
goodness universally to benefit all sentient beings, causing them to be 
purified, to reach the ultimate shore, and to forever leave the 
Innumerable pains and afflictions of the realms of hells, hungry ghosts, 
animals and asuras (ttans). Second, when the great Enlightening 
Beings plant these roots of goodness, they dedicate their won roots of 
gøoodness thus. I should be a hostel for all sentient beings, to let them 
escape from all painful things. [ should be a protector for all sentient 
beIngs, to let them all be liberated from all afflictions. I should be a 
refuge for all sentient beings, to free them from all fears. I should be a 
goal for all sentent beings, to cause them to reach universal 
knowledge. I should make a resting place for all sentient beings, to 
enable them to find a place of peace and security. I should be a light 
for all sentient beings, to enable them to attain the light of knowledge 
to annihilate the darkness of Ignorance. I should be a torch for all 
senfient beings, to destroy all darkness of nescIence. [ should be a lamp 
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for all sentient beings, to cause them to abide In the realm of ultimate 
purity. [ should be a guide for all sentient beings, to lead them Into the 
truth. I should be a great leader for all sentient beings, to gIve them 
great knowledge. Third, Great Enliphtening Beings dedicate all 
foundatlons of goodness in this way, to equally benefit all sentient 
beings and ultimately cause them all to attain universal knowledge. 
Enlipghtening Beings" protection of and dedication to those who are not 
theirr relatives or friends are equal to those for their relatives and 
friends. Enliphtening Beings enter the equal nature of all things, they 
do not conceive a single thought of not being relatives or friends. Even 
1f there be sentient beings, who have malicious or hostile Intentions 
toward the Enlightening Beings, still the Enlightening Beings also 
regard them with the eye of compassion and are never angered. 
Fourth, Enlightened Beings are good friends to all sentient beings. 
They always explain the right teaching for sentient beings, so that they 
may learn and practice 1t. #7/h, Enlightening beings dedicate because 
they are Just as the ocean which cannot be changed or destroyed by all 
polsons. The varlous oppressive afflicions of all the Ignorant, the 
unwise, the ungrateful, the wrathful, those poisoned by covetousness, 
the arrogant and conceited, the mentally blind and deaf, those who do 
not know what 1s good, and other such evil sentient beings, cannot 
disturb the Enlightening Beings; they are Just as the sun, appearing In 
the world not concealed because those who are born blind do not see 1t, 
not hidden by the obstruction of such things as mirages, eclipses, frees, 
hiph mountains, deep ravines, dust, mist, smoke, or clouds, not 
concealed by the change of seasons. Enlightening Beings dedicate with 
great virtues, with deep and broad minds. They dedicate because they 
want ultimate virtue and knowledge, their minds aspire to the supreme 
truth; the light of truth i1llumines everywhere and they perceive the 
meanings of everything. Their knowledge freely commands all 
avenues of teaching, and In order to benefit all sentient beings they 
always practice virtuous ways, never mistakenly conceiving the idea of 
abandoning sentient beings. S¡/x/h, Enlightening Beings do not reJect 
sentlent beings and faill to cultivate dedicaton because of the 
meanness of character of sentient beings, or because theIr eroneous 
wIll, 1ll-wlIll and confusion are hard to quell. Seyenrh, Enliphtening 
BeIngs Just array themselves with the armor of great vows of 
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Enlightening Beings, saving sentlent beings without ever retreating. 
Eighth, Enlightening Beings do not withdraw from enlightening actIvIty 
and abandon the path of enlightenment Just because sentient beings are 
ungrateful. Minh, Enlightening Beings do not get sick of sentient 
beIngs Just because Ignoramuses altogether give up all the foundations 
of goodness which accord with reality. Tenh, Enliphtening Beings do 
not retreat because sentient beings repeatedly commit excesses and 
evils which are hard to bear. E/eyenrh, Great Enliphtening Beings do 
not cultivate roots of goodness and dedicate them to complete perfect 
enlightenment Just for the sake of one sentient being; 1t 1s in order to 
save and safeguard all sentlent beings everywhere that they cultivate 
roofs of goodness and dedicate them to unexcelled complete perfect 
enlightenment. 7wejf?h, 1t 1s not purify just one Buddha-land, not 
because of belief in Jjust one Buddha, not Just to see one Buddha, not 
Just to comprehend one doctrine that they Initiate the determination for 
great knowledge and dedicate it to unexcelled complete perfect 
enlightenmernt. It 1s to purify all Buddha-lands, out of faith in all 
Buddhas, to serve all Buddhas, to understand all Buddha-teachinss, that 
they Initiate great vows, cultivate the foundations of goodness, and 
dedicate them to unexcelled complete perfect enlightenment. 
Thirteenth, Enliphtening Beings vow that: “By my roots of goodness, 
may all creatures, all sentient beings, be purified, may they be filled 
with virtues which cannot be ruined and are inexhaustible. May they 
always gaIn respect. May they have right mindfulness and unfailing 
recollection. May they atfain sure discernment. May they be replete 
with Iimmeasurable knowledge. May all virtues of physical, verbal and 
mental action fully adorn them.” Fowurieenth, Bodhisattvas use these 
roofs of goodness to cause all sentient beings to serve all Buddhas, to 
therr unfailing benefit, to cause all sentlent beings” pure faith to be 
1ndestructible, to cause all sentient beings to hear the true teaching, cut 
off all doubt and confusion, remember the teaching without forgetting 
1f, to cause all sentient beings to cultivate In accord with the teaching, 
fo cause senfient beings to develop respect for the enlightened, to 
cause senfient beings to act with purify, to rest securely on Iinnumerable 
great foundatilons of goodness, fo cause all sentlent beings to be 
Íorever free from poverty, fo cause all sentlent beings to be fully 
equipped with the seven kinds of wealth (faith, vigor, shame, learning, 
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øenerosity, concentration and wisdom), to cause all sentient beings to 
always learn from the Buddha, to perfect Iinnumerable roots of 
øoodness, fo cause sentient beings to aftain Impartial understanding, to 
abide In omnisclence, to look upon all sentient beings equally with 
unobstructed eyes, to adorn their bodies with all marks of greafness, 
without any flaws, beautiful voices, replete with all fine qualities, to 
have control over their senses, to accomplish the ten powers, to be 
filed with good will, to dwell or depend on nothing, to cause all 
senfient beings to attain the enjoyments of Buddhahood and abide In 
the abode of Buddhas. #Ƒƒ?eenfh, seeing sentient beings doing all sorts 
of bad things and suffering all sorts of misery and pain, and being 
hindered by this from seeing the Buddha, hearing the teaching and 
recogn1zing the community, the enliphtening beings vow to enter those 
states of woe, take on the varlous miserles In place of the sentient 
beIngs, to cause them to be free. S¡x/eenh, Enliphtening Beings suffer 
paIn In this way, but they are not discouraged. In the contrary, they 
vigorously cultivate without ceasing because they are determined to 
carry all sentient beings to liberation. They are determined to save all 
senfient beings and to enable them to atfain emancipation, so that they 
can be free from the realm of pain and troubles of bírth, old age, 
sickness, and death. They are determined to save all sentient beings 
from revolving In erroneous views, bereft of qualitles of goodness. 
They are determined to save all sentient beings who are wrapped up In 
the web of attachments, covered by the shroud of ignorance, clinging to 
all exIstents, pursuing them unceasingly, entering the cage of suffering, 
acting like maniacs, totally void of virtue or knowledge, always 
doubtful and confused, do not perceive the place of peace, do not know 
the path of. emancipation, revolve 1n birth and death without rest, and 
always submerged In the mire of suffering. Seven/eenfh, Enliphtening 
BeiIngs are not seeking liberation for themselves, but they want to use 
what they practice to cause all sentient beings become supreme 
sovereign of knowledge, attain the omnicient mind, cross over the flow 
of bínth and death, and be free from all suffering. Eighfeenth, 
Enliphtening Beings vow to accept all sufferings for the sake of all 
sentlent beings, and enable them to escape from the abyss of 
Immeasurable woes of birth and death. inefeenrh, Enlightening Beings 
always vow to accept all sufferings for the sake of all sentient beings In 
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all worlds, In all states of misery forever, but still always cultivate 
foundatons of goodness for the sake of all beings. 7TWwemieth, 
Enlightening Beings vow that they would rather take all this sufferings 
on themselves than allow sentient beings to fall Iinto hell, animmail, 
hungry ghost, and asura realms. Tweny-ƒfirsí, Enlightening Beings vow 
to protect all sentient beings and never abandon them. This 1s a sincere 
vow because they set their mind on enlightenment In order to liberate 
all sentient beings, not seeking the unexcelled way for their own sake. 
Twemfy-second, Enliphtenng Beings do not cultivate enlightening 
practice In search of pleasure or enJoyment. Why? Because mundane 
pleasures are all sufferings and mundane pleasures are the realms of 
maniacs. Only craved by ignorant people, but scorned by Buddhas 
because all misery arises from them. The anger, fiphting, mutual 
defamation and such evils of the realms of hells, ghosts, animals and 
asuras are all caused by greedy attachment to obJects of desire. By 
addiction to desires, one become estranged from the Buddhas and 
hindered from bĩrth in heaven, to say nothing of unexcelled complete 
perfect enliphtenment. Tweniy-fhird, Enliphtening Beings vow to 
dedicate roots of goodness to enable all sentient beings to attain 
ultimate bliss, beneficial bliss, the bliss of nonreception, the bliss of 
dispassionate tranguility, the bliss of imperturbability, Iimmeasurable 
bliss, the bliss of not reJecting birth and death yet not regressing from 
nirvana, undying bliss, and the bliss of universal knowledge. 7Twenfy- 
ƒourth, for all sentient beings, Enlightening Beings vow to be a 
charioteer, to be a leader, to be holding the torch of great knowledge 
and showing the way to safety and peace, freeing them from danger, to 
uS€ apprOprlate means fo inform sentient beings of the truth. In the 
ocean of birth and death, they are skillful captains of the ship, who 
know how to deliver sentient beings to the other shore. 7Wwemiy-fiƒth, 
Enliphtening Beings dedicate all their roots of goodness and save 
senftilent beings by employing means appropriate to the situation to 
cause them to emerge from birth and death, to serve and provide for all 
the Buddhas, to attain unhindered, omniclent knowledge, to abandon 
all maniacs and bad associates, to approach all Enlightening Beings 
and good associates, to annihilate all error and wrongdoing, to perfect 
pure behavior, and to fulfill the great practical vows and Iinnumerable 
virtues of Enliphtening Beings. 7weníy-sixth, sentlent beings cannot 
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save themselves, how can they save others? Only Enlightening Beings 
have this unique determination of cultivating amass roots of goodness 
and dedicate them In this way to liberate all sentient beings, to 1llumine 
all sentient beings, to guide all sentient beings, to enlighten all sentient 
beiIngs, to watch over and attend to all sentient beings, to take care of 
all sentient beings, to perfect all sentient beings, to gladden all sentient 
beiIngs, to bring happiness to all sentient beings, and to cause all 
sentent beinss to become freed from doubt. 7TWweniy-seventh, 
Enliphtening Beings'` dedications should be like the sun shining 
universally on all without seeking thanks or reward; not abandoning all 
senftilent beings because one sentient being 1s evil, Just diligently 
practicing the dedications of roots of goodness to cause all sentient 
beiIngs to attain peace and ease. Enlightening Beings are able to take 
care of all sentient beings even 1f they are bad, never giving up thetr 
vows on this account. Even If their roots of goodness be few, but 
because they want to embrace all sentient beings, so they always make 
a great dedication with a Joyful heart. If one has roots of goodness but 
does not desire to benefit all sentient beings that 1s not called 
dedication. When every single root of goodness 1s directed toward all 
sentilent beings that 1s called dedication. 7Tweníy-eighíh, Enliphtening 
BeiIngs cultivate dedication to place sentient beings In the true nature 
of things where there 1s no attachment. 7Tweny-ninrh, Enliphtening 
BeIngs cultivate dedication to see that the Intrinsic nature of sentient 
beings doesn'” move or change. 7r/iefh, Enliphtening Beings cultivate 
dedication without depending on or grasping dedication. Thirfy-ƒfirst, 
Enliphtening Beings cultivate dedicaton without attachment to the 
appearances of roots of goodness. 7Özrfy-second, Enliphtening Beings 
cultivate dedication without false Ideas about essential nature of 
consequences of actions. 7#rífy-fhird, Enlipghtening BeIngs cultivate 
dedication without attachment to the characteristics of the five clusters 
of material and mental existence. 77zrfy-ƒourth, Enlightening BeIngs 
cultivate dedication without destroying the charateristics of the five 
clusters. 77rfy-ƒ/i?h, Enliphtening Beings cultivate dedication without 
graspIing action. 7zrfy-sixíh, Enliphtening Beings cultivate dedication 
without seeking reward. Thirfy-seventh, Enlightening Beings cultivate 
dedication without attachment to causality. Thirfy-eighth, Enliphtening 
BeIngs cultivate dedication without Iimagining what 1s producing by 
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causality. Thirfy-ninth, Enliphtenng BeIngs cultivate dedication 
without attachment to reputaton. #orớỡefh, Enliphtening beings 
cultivate dedicaton without attachment to locatlon. orfy-firsi, 
Enlightening Beings cultivate dedication without attachment to unreal 
things. Forfy-second, Enlightening Beings cultivate dedication without 
attachment to Images of sentilent beings, the world, or mind. #oríy- 
third Enlightenng Beings cultivate dedication without creating 
delusions of mind, delusions of concepts, or delusions of views. Forfy- 
ƒourth, Enlightening Beings cultivate dedication without attachment to 
verbal expression. Foríy-ƒfifh, Enlightening Beings cultivate dedication 
observing the true nature of all things. #orfy-s¡xfh, Enlightening beings 
cultivate dedication observing the aspects in which all sentient beings 
are equal. #orífy-seventh, Enlightening Beings cultivate dedication 
stamping all roots of goodness with the seal of the realm of truth. 
Forty-eiehth, Enliphtening Beings cultivate dedication observing all 
things dispassionately; they understand that all things have no 
propagation and that roots of goodness are also thus. #orfy-ninth, 
Enliphtening Beings cultivate dedication observing that things are 
nondual, unborn, and unperishing. #7?efh, Enliphtening Beings use 
such roots of goodness to cultivate and practice pure methods of curing 
spiritual 1lls. #7/y-ƒirsí, all of their roots of goodness are in accord with 
transcendental principles, but they do not conceive of them 
dualistically. Ffiy-second, 1t 1s not in their deeds that they cultivate 
omnisclence. #7/y-/hird, Enliphtening Beings cultivate omnisclence, 
but 1t 1s not apart from deeds that they cultivate omniscience. 
OmniscIence 1s not Iden(ical to action, but omniscIence 1s not aftained 
apart from action either. Because their action 1s pure as light, the 
consequences are also pure as light; because the consequences are 
pure as light, omnisclence 1s also pure as lipht. They detach from all 
confusions and thoughts of self and possession, Enliphtening Beings 
skillfully cultivate dedication of all roots of goodness. #jƒffy-ƒourth, 
Enlightening Beings cultivate dedication In this way to liberate sentient 
beings ceaselessly; they do not dwell on appearances. Though they 
know that in all things there 1s no action and no consequences, yet they 
can skiIllfully produce all deeds and consequences without opposition or 
contention. Enlightening Beings cultivate dedication, free from all 
faults and are praised by all Buddhas. 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Hành Trạng Của Chư Đại Bồ Tát 


Tổng Quan Về Hành Trạng Của Chư Đại Bồ Tát: Như trên đã 
nói, Bồ Tát là một chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ đạt được đại 
giác một khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Chẳng hạn như Đại Hạnh 
Phổ Hiền Bồ Tát, vị Bồ Tát thực hiện hạnh nguyện siêu việt của chư 
Phật, thường cỡi voi sáu ngà tượng trưng cho lục Ba La Mật. Ngài nổi 
tiếng với mười hạnh nguyện mà chúng ta hằng trì tụng trong Kinh Nhật 
Tụng. Tất cả Bồ Tát hạnh du hí thần thông đều được tự tại là cung 
điện của Bồ Tát, vì giỏi du hí các thiển, giải thoát, tam muội trí huệ. 
Bồ Tát Hạnh theo truyền thống Phật Giáo Đại Thừa (một vị Bồ Tát 
muốn thực hành Bồ Tát Hạnh phải trước hết phát tâm Bồ Đề, đối với 
chúng hữu tình phải có đầy đủ tâm từ bi hỷ xả không ngăn mé. Ngoài 
ra, Bồ Tát phải luôn thực hành hành nguyện độ tha với lục Ba La Mật. 
Cuối cùng vị ấy phải lấy Tứ Nhiếp Pháp trong công việc hoằng hóa 
của mình). Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã 
nhắc nhở ngài A Nan về mười hạnh cần thiết của Bồ Tát: hoan hỷ 
hạnh, nhiêu ích hạnh, vô sân hận hạnh, vô tận hạnh, ly sĩ loạn hạnh, 
thiện hiện hạnh, vô trước hạnh, tôn trọng hạnh, thiện pháp hạnh, và 
chơn thật hạnh. Theo lời Phật dạy trong Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, 
chư Bồ Tát có mười thứ hạnh giúp họ được đại trí huệ vô thượng của 
chư Như Lai: Thứ nhất là hạnh vì tất cả chúng sanh, vì nhờ đó mà làm 
cho khắp cả được thành thục. Thứ nhì là hạnh cầu tất cả các pháp, vì 
nhờ đó mà tu học tất cả. Thứ ba là hạnh làm tất cả các thiện căn và 
khiến cho chúng tăng trưởng. 7h ứ⁄ là hạnh Tam muội vì nhờ đó mà 
được nhứt tâm bất loạn. 7h năm là hạnh thực hành trí huệ vì nhờ đó 
mà không có chi là chẳng rõ chẳng biết. 7» sáu là hạnh tu tập tất cả, 
do đó mà không chi là không tu được. 7h bảy là hạnh nương nơi tất cả 
Phật sát (Phật độ hay Phật quốc), vì thấy đều trang nghiêm. Thứ rámn là 
hạnh tôn trọng và hỗ trợ tất cả thiện hữu tri thức. 7 chín là hạnh tôn 
kính và cúng dường chư Như Lai. Thứ mười là hạnh tu tập thần thông 
biến hóa, vì nhờ đó mà có thể biến hóa tự tại để hóa độ chúng sanh. 
Trong hành trạng của chư Bồ Tát, có Mười Đại Hạnh của Bồ Tát Phổ 
Hiền: Thứ nhất là lễ kỉnh chư Phật. Thứ nhì là xưng tán Như Lai. Thứ 
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ba là quảng tu cúng dường. 7 ?ư là sám hối nghiệp chướng. Thứ năm 
là tùy hỷ công đức. 7⁄ sáu là thỉnh chuyển pháp luân. 7h bẩy là 
thỉnh Phật trụ thế. 7ý ám là thường tùy học Phật. 7hứ chín là hằng 
thuận chúng sanh. Thứ mười là phổ giai hồi hướng. Cũng theo Kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười hạnh khác của chư Đại Bồ Tát. Chư 
Bồ Tát an trụ trong pháp nây thời được hạnh vô lai vô khứ của Đức 
Như Lai: Thứ nhất là hạnh nghe chánh pháp, vì ưa thích chánh pháp. 
Thứ nhì là hạnh thuyết pháp vì lợi ích chúng sanh. 7 ba là hạnh rời 
tham, sân, si và sợ hãi, vì biết điều phục tự tâm. 7h :⁄ là hạnh dục 
giới vì muốn giáo hóa chúng sanh cõi dục. Tý năm là hạnh chánh định 
sắc giới và vô sắc giới, vì làm cho họ mau xoay trổ lại. 7hứ sáu là 
hạnh xu hướng pháp nghĩa vì mau được trí huệ. 7h bảy là hạnh thọ 
sanh tất cả xứ, vì tự tại giáo hóa chúng sanh. 7ý ám là hạnh tất cả 
cõi Phật, vì lễ bái cúng dường chư Phật. 75 chín là hạnh Niết bàn, vì 
chẳng dứt sanh tử nối tiếp. 7 mười là hạnh thành tựu viên mãn tất cả 
Phật pháp, vì chẳng bỏ pháp hạnh của Bồ Tát. 

Một Vị Bồ Tát Luôn Nguyện Phát Bồ Đề Tâm: Trong Phật giáo, 
trạng thái giác ngộ cao nhất được gọi là Bồ Đề. “Bồ Đề” là trạng thái 
thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ và ngời sáng. Theo 
Nguyên thủy Bồ để có nghĩa là sự hiểu biết hoàn toàn và sự thực hiện 
Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Từ Bồ Đề được phát âm theo chữ 
Bodhi, rút ra từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri thức,” “hiểu 
biết,” hay “toàn trí.” Thuật ngữ thường được các nhà phiên dịch Tây 
phương dịch là “Giác Ngộ,” có nghĩa đen là “Tỉnh Thức.” Giống như 
thuật ngữ “Buddha,” được rút ra từ gốc Phạn ngữ “buddh,” có nghĩa là 
“tỉnh thức,” và trong Phật giáo từ này chỉ một người đã tỉnh thức khỏi 
giấc ngủ si mê, trong đó hầu hết chúng sanh đang trải qua. Theo truyền 
thuyết Phật giáo, Đức Phật thành đạt đạo quả Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo 
Tràng trong khi ngồi dưới gốc cây Bồ Đề. Bồ để có nghĩa là giác ngộ 
hay trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự thân, tha nhân và thế giới 
hiện tượng. Bodhi có nghĩa là trí tuệ toàn hảo hay trí tuệ siêu việt. 
Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần của chư Phật và chư Bồ 
Tát. Bồ để chính là nhân của trí tuệ bát nhã và lòng từ bi. Đây là trạng 
thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ và ngời sáng. Theo 
Nguyên thủy Bồ đề có nghĩa là sự hiểu biết hoàn toàn và sự thực hiện 
Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Theo Đại thừa, bồ để có nghĩa là ý 
thức dựa vào trí năng. Có ba loại Bồ Đề: Thứ nhất là Thanh Văn Bồ 
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Đề, Bồ Đề mà hàng Thanh Văn đạt được. 7⁄ nhì là Duyên Giác Bồ 
Đề, Bồ Để mà hàng Duyên Giác đạt được. 7hứ ba là Phật Bồ Đề, Bồ 


^ 


Đề mà Phật đạt được. Nói về Bồ đề tâm, có ba thứ Bồ Đề tâm: Thứ 
nhất là Hành nguyện Bồ Đề Tâm; /¡⁄ nhì là Thắng Nghĩa Bồ Đề Tâm; 
và /hứ ba là Tam Ma Địa Bồ Đề Tâm. Ngoài ra, còn có năm loại Bồ 
Đề hay năm giai đoạn giác ngộ: Thứ nhất vì vô thượng Bồ Đề mà phát 
tâm. 7hứ nhì là Phục tâm bồ để, chế phục phiển não mà tu hành các 
hạnh Ba La Mật. 7⁄ ba là minh tâm bồ để, quán sát các pháp để tu 
hành Bát Nhã Ba La Mật. 7⁄ ¡⁄ là xuất đáo bổ để, xuất ly tam giới và 
đạt đến nhất thiết trí. Thứ năm là vô thượng bổ để, đạt tới tình trạng vô 
dục và vô thượng Bồ Đề. 

“Bồ Đề” là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ 
và ngời sáng. Theo Nguyên thủy Bồ để có nghĩa là sự hiểu biết hoàn 
toàn và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Từ Bodhi được 
rút ra từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri thức,” “hiểu biết,” hay 
“toàn trí.” Thuật ngữ thường được các nhà phiên dịch Tây phương dịch 
là “Giác Ngộ,” có nghĩa đen là “Tỉnh Thức.” Giống như thuật ngữ 
“Buddha,” được rút ra từ gốc Phạn ngữ “buddh,” có nghĩa là “tỉnh 
thức,” và trong Phật giáo từ này chỉ một người đã tỉnh thức khỏi giấc 
ngủ si mê, trong đó hầu hết chúng sanh đang trải qua. Theo truyền 
thuyết Phật giáo, Đức Phật thành đạt đạo quả Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo 
Tràng trong khi ngồi dưới gốc cây Bồ Đề. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Bồ 
đề thuộc về chúng sanh; nếu không có chúng sanh thì chư Bồ tát sẽ 
không bao giờ đạt được chánh đẳng chánh giác. Theo Đại thừa, bổ để 
có nghã là ý thức dựa vào trí năng. Thuật ngữ “Bodhi” còn có nghĩa là 
giác ngộ (trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự thân, tha nhân và thế 
giới hiện tượng). Bodhi có nghĩa là trí tuệ toàn hảo hay trí tuệ siêu 
việt. Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần của chư Phật và chư 
Bồ Tát. Bồ đề chính là nhân của trí tuệ bát nhã và lòng từ bi. 

Bồ Để Tâm là một khái niệm quan trọng trong Phật giáo, cả 
Nguyên Thủy lẫn Đại Thừa, mặc dù không được nói trực tiếp rõ ràng 
trong Phật giáo Nguyên Thủy. Tuy nhiên, khái nệm Bồ Đề Tâm ở 
Phật giáo Đại Thừa đã phát triển cả về đạo đức lẫn tâm lý học, và sự 
phát triển nầy cũng được tìm thấy trong Kim Cang Thừa, trong đó Bồ 
Đề Tâm được xem như “Đại Lạc'. Trong Đại Thừa phát triển cùng lúc 
với thuyết phiếm thần xuất hiện đã chủ trương rằng Bồ Đề tâm tiềm 
ẩn trong tất cả chúng sanh và được hiển lộ trong Pháp thân hoặc chân 
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như nơi chúng sanh tánh. Mặc dù Bồ Đề tâm không thấy trong kinh 
điển Pali, nhưng khái niệm Bồ Để tâm cũng có ảnh hưởng chẳng hạn 
như sau khi Đức Phật rời bỏ cung điện đã lập nguyện “dù cho xương 
thịt có tan rã cũng quyết tìm ra con đường giải thoát sanh tử cho tất cả 
chúng sanh." Chính sau khi Bồ Để tâm nầy thành tựu, Ngài đã được 
tôn xưng là bậc giác ngộ. Tâm Bồ đề hay tâm vị tha là tâm luôn mong 
đạt được giác ngộ cho mình, đồng thời cũng đạt được giác ngộ cho 
người. Bồ Để Tâm được định nghĩa là ý hướng vị tha, muốn đạt giác 
ngộ để giúp chúng sanh. Sự đạt đến giác ngộ cần thiết chẳng những để 
mang lại lợi lạc cho người khác, mà còn cho chính sự hoàn thiện bản 
chất của chính mình. Tâm Bồ đề là cửa ngỏ giác ngộ và đạt thành quả 
vị Phật. Đây là trí huệ bẩm sinh, hay giác tâm bổn hữu, hay là sự khao 
khát giác ngộ. Đức Phật dạy: “Chúng sanh đều bình đẳng vì ai cũng có 
Phật tánh như nhau. Nghĩa là mỗi chúng ta đều có hạt giống Phật, có 
từ bi đối với mọi chúng sanh, nghĩa là khả năng giác ngộ và hoàn thiện 
nằm ngay trong mỗi chúng ta.” “Bodhicitta” là thuật ngữ Bắc Phạn có 
nghĩa là “Tâm giác ngộ.” Trong Phật giáo Đại Thừa, từ này chỉ ước 
nguyện của một vị Bồ Tát là đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng 
sanh. Như vậy, tâm Bồ Đề là tâm giác ngộ, tâm thấy được bản mặt 
thật của chư pháp, tâm tin nơi nhân quả và Phật tánh nơi chúng sanh 
cũng như luôn dụng công tu hành hướng về quả vị Phật. 

Bồ Để Tâm liên hệ tới hai chiều hướng. Thứ nhất là thượng cầu 
Phật Đạo. Thứ nhì là hạ hóa chúng sanh. Bồ để tâm là tâm giác ngộ, 
tâm của yêu thương, tâm của sự đồi hỏi sâu sắc là tự chứng ngộ và làm 
việc lợi lạc cho tất cả chúng sanh. Tinh thần thức tỉnh hay khát vọng 
đại giác của Bồ tát vì lợi ích của tha nhân. Tâm Bồ Đề thường chia 
làm hai phần: 1) ý định giác ngộ Bồ Đề; và 2) thực hành ý định trên 
bằng cách theo đuổi con đường giác ngộ. 

Theo Thiển Sư Suzuki trong Đại Thừa Phật Giáo Khái Luận, Bồ 
Đề tâm là đặc tánh quan trọng nhất của Bồ Tát, nên thuyết giảng về 
siêu việt tánh của Bồ Đề Tâm trong Triết Học Trung Quán của Ngài 
Long Thọ có nhấn mạnh về các đặc tánh của Bồ Để Tâm. Thứ nhất, 
Bồ Đề Tâm siêu việt tất cả mọi hạn định của ngũ uẩn, thập nhị xứ, 
thập bát giới. Nó không phải cá biệt mà là phổ quát. Thứ nhì, từ bi 
chính là bản chất của Bồ Đề Tâm, vì thế tất cả Bồ Tát coi Bồ Đề tâm 
là lý do tổn tại của họ. 7" ba, Bồ để tâm cư ngụ trong trái tim của 
bình đẳng tánh, tạo nên những phương tiện giải thoát cho cá nhân. Thứ 
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tr, Bồ Tát Di Lặc trút hết biện tài của ngài để tán dương sự quan trọng 
của Bồ Đề tâm trong sự nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì nếu Thiện 
Tài Đồng Tử không in đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ gì bước 
vào cung điện Tỳ Lô Giá Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả những bí 
mật trong đời sống tâm linh của người Phật tử cao tuyệt. Nếu đồng tử 
đó chưa được chọn kỹ để bắt đầu, những bí mật ấy không có nghĩa gì 
hết. Chúng có thể bị hiểu lầm nghiêm trọng và hậu quả cố nhiên là 
khốc hại. Vì lý do đó, Ngài Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ mọi góc 
cạnh đâu là ý nghĩa đích thực của Bồ Đề tâm. 

Theo Kinh Hoa nghiêm, Đức Phật đã dạy: “Nầy thiện nam tử! Bậc 
Bồ Tát phát lòng Vô Thượng Bồ Đề là “khởi lòng đại bi cứu độ tất cả 
chúng sanh. Khởi lòng cúng dường chư Phật, cứu cánh thừa sự. Khởi 
lòng khắp cầu chánh pháp, tất cả không sẻn tiếc. Khởi lòng thụ hướng 
rộng lớn, cầu nhứt thiết trí. Khởi lòng đại bi vô lượng, khắp nhiếp tất 
cả chúng sanh. Khởi lòng không bỏ rơi các loài hữu tình, mặc áo giáp 
kiên thệ để cầu Bát Nhã Ba La Mật. Khởi lòng không siểm dối, vì cầu 
được trí như thật. Khởi lòng thực hành y như lời nói, để tu đạo Bồ Tát. 
Khởi lòng không dối với chư Phật, vì gìn giữ thệ nguyện lớn của tất cả 
Như Lai. Khởi lòng nguyện cầu nhứt thiết trí, cùng tận kiếp vị lai giáo 
hóa chúng sanh không dừng nghỉ. Bồ Tát dùng những công đức Bồ Đề 
Tâm nhiều như số bụi nhỏ của cõi Phật như thế, nên được sanh vào 
nhà Như Lai. Nầy thiện nam tử! Như người học bắn, trước phải tập thế 
đứng, sau mới học đến cách bắn. Cũng thế, Bồ Tát muốn học đạo nhứt 
thiết trí của Như Lai, trước phải an trụ nơi Bồ Đề Tâm, rồi sau mới tu 
hành tất cả Phật pháp. Thiện nam tử! Ví như vương tử tuy hãy còn thơ 
ấu, song tất cả đại thân đều phải kính lễ. Cũng thế, Bổ Tát tuy mới 
phát Bồ Đề tâm tu Bồ Tát hạnh, song tất cả bậc kỳ cựu hàng nhị thừa 
đều phải kính trọng nể vì. Thiện nam tử! Như thái tử tuy đối với quần 
thần chưa được tự tại, song đã đủ tướng trạng của vua, các bầy tôi 
không thể sánh bằng, bởi nhờ chỗ xuất sanh tôn quý. Cũng thế Bồ Tát 
tuy đối với tất cả nghiệp phiển não chưa được tự tại, song đã đây đủ 
tướng trạng Bồ Đề, hàng nhị thừa không thể sánh bằng, bởi nhờ chủng 
tánh đứng vào bậc nhứt. Thiện Nam Tử! Như người máy bằng gỗ, nếu 
không có mấu chốt thì các thân phân rời rạc chẳng thể hoạt động. 
Cũng thế, Bồ Tát nếu thiếu Bồ Đề tâm, thì các hạnh đều phân tán, 
không thể thành tựu tất cả Phật pháp. Thiện nam tử! Như chất kim 
cương tất cả vật không thể phá hoại, trái lại nó có thể phá hoại tất cả 
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vật, song thể tánh của nó vẫn không tổn giảm. Bồ Đề tâm của Bồ Tát 
cũng thế, khắp ba đời trong vô số kiếp, giáo hóa chúng sanh, tu các 
khổ hạnh, việc mà hàng nhị thừa không thể muốn làm đều làm được, 
song kết cuộc vẫn chẳng chán mỏi giảm hư.” Kinh Hoa Nghiêm cũng 
nói: “Nếu quên mất Bồ Đề Tâm mà tu các pháp lành, đó là ma 
nghiệp.” Lời nầy xét ra rất đúng. Ví như người cất bước khởi hành mà 
chẳng biết mình sẽ đến đâu, và đi với mục đích gì, thì cuộc hành trình 
chỉ là quanh quẩn, mỏi mệt và vô ích mà thôi. Người tu cũng thế, nếu 
dụng công khổ nhọc mà quên sót mục tiêu cầu thành Phật để lợi mình 
lợi sanh, thì bao nhiêu hạnh lành chỉ đem đến kết quả hưởng phước 
nhơn thiên, chung cuộc vẫn bị chìm mê quanh quấn trong nẻo luân hồi, 
chịu vô biên nỗi khổ, nghiệp ma vẫn còn. Như vậy phát tâm Bồ Đề lợi 
mình lợi người là bước đi cấp thiết của người tu. 

Tâm Bồ Đề của một vị Bồ Tát là chẳng những tự nguyện dập tắt 
tham ái nơi chính mình, mà giúp còn dập tắt lửa tham ái nơi chúng 
sanh. Lúc xấy ra nạn đói trong thời hoại kiếp, người ấy nguyện sẽ là 
thức ăn thức uống cho hết thảy chúng sanh giúp họ thoát khỏi nạn đói 
khát. Con người ấy luôn nguyện làm thầy thuốc, làm thuốc hay hay 
làm y tá trị lành cho đến khi nào mọi người đều được chữa lành (không 
còn một chúng sanh nào bệnh nữa). Con người ấy luôn nguyện làm 
kho báu vô tận cho người nghèo và những kẻ cùng khổ cô độc. Vì 
muốn làm lợi lạc cho hết thảy chúng sanh nên người phát tâm Bồ Để 
luôn nguyện xả bỏ hết thảy công đức, tài vật, sự hưởng thụ và ngay cả 
thân mạng không mệt mỏi, không luyến tiếc, không thối chuyển. Con 
người ấy luôn vững tin rằng Niết Bàn không là cái gì khác hơn là sự xả 
bỏ (xả bỏ không có nghĩa là liệng bỏ hay quăng bỏ, mà là cho ra vì lợi 
ích của chúng sanh) hoàn toàn mọi sự mọi việc. Trong cuộc sống hằng 
ngày, dù có bị giết hại, chưởi mắng hay đánh đập, con người ấy vẫn 
như như bất động. Con người ấy luôn nguyện làm người bảo vẽ những 
kẻ yếu đuối, làm người dẫn đường khách lữ hành, làm cầu hay làm 
thuyển cho những ai muốn qua sông, làm đèn cho những ai đang đi 
trong đêm tối. 

Người Phật tử thuần thành luôn có hành nguyện Bồ Đề Tâm, nghĩa 
là tu hành những gì mình phát nguyện (nguyện là tất cả chúng sanh 
đều hàm chứa Như Lai tạng tính, đều có thể an trụ ở vô thượng Bồ Đề, 
nên nguyện đem pháp Đại Thừa VI Diệu mà độ tận). Kinh Đại Tỳ Lô 
Giá Na nói: “Bồ Đề Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương tiện 
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làm cứu cánh.” Ví như người đi xa, trước tiên phải nhận định mục tiêu 
sẽ đến, phải ý thức chủ đích cuộc hành trình bởi lý do nào, và sau dùng 
phương tiện hoặc xe, thuyển, hay phi cơ mà khởi tiến. Người tu cũng 
thế, trước tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Đề làm mục tiêu cứu cánh; 
lấy lòng đại bi lợi mình lợi sanh làm chủ đích thực hành; và kế đó tùy 
sở thích căn cơ mà lựa chọn các pháp môn hoặc Thiền, hoặc Tịnh, 
hoặc Mật làm phương tiện tu tập. Phương tiện với nghĩa rộng hơn, còn 
là trí huệ quyền biến tùy cơ nghi, áp dụng tất cả hạnh thuận nghịch 
trong khi hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề Tâm là mục tiêu cần phải 
được hành giả thông hiểu trước khi khởi công hạnh huân tu. 

Một Vị Bồ Tát Luôn Thực hành Tứ Vô Lượng Tâm: Trong Phật 
giáo, tâm vô lượng là cái tâm rộng lớn, cái tâm không thể tính lường 
được. Tâm vô lượng không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, 
dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong 
thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới 
trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm 
vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái 
tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới 
chúng sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là 
“Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời 
Phạm Thiên. Vô Lượng Tâm là những để mục tu tập mang lại lợi lạc 
rất lớn cho hành giả. Hành giả tu Phật nên luôn tuân thủ tứ vô lượng 
tâm vì đó là bốn phẩm hạnh dẫn tới lối sống cao thượng. Chính nhờ 
bốn phẩm hạnh nầy mà hành giả có thể loại trừ được tánh ích kỷ và 
trạng thái bất hòa; đồng thời tạo được tánh vị tha và sự hòa hợp trong 
gia đình, xã hội và cộng đồng. Trong tu tập, đây là bốn tâm giải thoát, 
vì từ đó mình có thể nhìn thấy những gì tốt đẹp nhất nơi tha nhân. Như 
vậy, tứ vô lượng tâm cũng có thể được xem như những để mục hành 
thiển thù thắng, qua đó hành giả có thể trau dổi những trạng thái tâm 
cao siêu hơn. Nhờ tu tập những phẩm chất cao thượng của tứ vô lượng 
tâm mà hành giả có thể an trụ nơi tâm tỉnh lặng và thanh sạch. 

Trong lịch sử Phật giáo, chính tinh thần Từ Bi mà Đức Phật dạy đã 
ảnh hưởng sâu sắc đến trái tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật 
tử của Ấn Độ vào thế kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trổ thành một 
Phật tử, ông đã từng là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha 
mình trước là vua Bình Sa Vương, và ông nội mình là vua 
Candaragupta. Khát vọng muốn bành trướng lãnh thổ của mình đã 
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khiến nhà vua đem quân xâm lăng và chiếm cứ nước láng giểng 
Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng ngàn người đã bị giết, trong 
khi nhiều chục ngàn người khác bị thương và bị bắt làm tù binh. Tuy 
nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi của đạo Phật, ông đã nhận 
ra sự điên rồ của việc giết hại nầy. Vua A Dục cảm thấy vô cùng ân 
hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thẩm sát khủng khiếp nầy và nguyện giã từ 
vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân vương duy nhất trong lịch sử, 
là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con đường chinh phục bằng 
đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh phục bằng đường lối 
chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua A Dục cho thấy “Vua 
đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì Ngài ước mong không 
làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền bá tín ngưỡng từ bi của 
Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, phần lớn là do những nỗ lực 
táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. Pháp Phật đã một thời làm 
cho tâm hôn người Á Châu trở nên ôn hòa và không hiếu chiến. Tuy 
nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt trên các vùng đất Châu Á. 
Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải chấp nhận là với đà tăng 
trưởng và phát triển của văn minh, thì sức sống nội tâm sẽ suy thoái, 
và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với sự tiến triển của khoa học 
hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả những thay đổi và cải tiến 
nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, và có khuynh hướng làm 
cho con người thời nay ngày càng trở nên quan tâm đến nhục dục trần 
tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất nơi tâm hồn, và trở nên ích 
kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn minh vật chất đã ảnh hưởng 
đến nhân loại và tác động đến lối suy tư cũng như cách sống của họ. 
Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác quan của họ, họ sống quá thiên 
về thế giới vật chất đến nỗi không còn tiếp chạm được với cái thiện 
mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan niệm sống từ bi theo lời Đức 
Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình về tinh thần và hạnh phúc cho 
nhân loại mà thôi. 

Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. Tâm vô 
lượng không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô 
lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời 
sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô 
lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm vô lượng, 
còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao 
thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới chúng 
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sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm 
Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời Phạm 
Thiên. Thật ra, có rất nhiều tế hạnh mà hành giả tu thiển phải chuẩn bị 
trước cũng như trong lúc tu tập thiển định. Hành giả tu thiển phải tu tập 
thế nào mà khi chứng kiến sự thành công của người khác mình phải 
khởi tâm tùy hỷ; khi thấy người khác đau khổ mình phải khởi tâm 
thương xót và thông cảm. Khi chính mình thành công mình phải luôn 
giữ tâm khiêm cung, vân vân và vân vân. Tuy nhiên, Đức Phật đã chỉ 
ra bốn cái tâm lớn vô lượng. Bốn tâm vô lượng nầy không những làm 
lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo 
thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà 
còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo 
thành vô lượng chư Phật. 

Từ Vô Lượng Tâm: Từ vô lượng tâm là một trong những đức tính 
chủ yếu của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả mọi người. 
Thực tập lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với người thân rồi 
sau với ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng từ đến với ngay 
cả kẻ thù, vì tâm từ là lòng ước muốn tất cả chúng sanh đều được an 
vui hạnh phúc. Bi Vô Lượng Tâm: Bi vô lượng tâm là cái tâm hay tấm 
lòng bi mẫn thương xót cứu vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiền 
não. Lòng bi là lòng vị tha, không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc 
bình đẳng. Khi thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi 
mẫn có nghĩa là tư duy vô hại. “Karuna” được định nghĩa như “tính 
chất làm cho trái tim của người thiện lành rung động trước những bất 
hạnh của người khác” hay “tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu 
dàng trong một người thiện lành, khi nhìn thấy những khổ đau của 
người khác. Hỷ Vô Lượng Tâm: Hỷ vô lượng tâm là tâm vui mừng khi 
thấy người khác thoát khổ được vui. Ở đây hành giả với đây tâm hỷ 
trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thầy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành 
công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bỏ 
tánh ganh ty bất mãn với sự thành công của người. Hỷ tâm còn là cái 
tâm vui theo điều thiện. Vui theo cái vui của người (thấy người làm 
việc thiện, lòng mình hoan hỷ vui sướng theo). Xả Vô Lượng Tâm: Xả 
là nội tâm bình đẳng và không có chấp trước, một trong những đức tính 
chính của Phật giáo, xả bỏ sẽ đưa đến trạng thái hửng hờ trước những 
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vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. Xả được định nghĩa là tâm bình 
đẳng, như không phân biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn 
hữu, không còn bị phiển não và dục vọng trói buộc. 

Hành giả tu Phật nên luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn 
phẩm hạnh dẫn tới lối sống cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy 
mà hành giả có thể loại trừ được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; 
đồng thời tạo được tánh vị tha và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và 
cộng đồng. Trong thiền tập, đây là bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có 
thể nhìn thấy những gì tốt đẹp nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng 
tâm cũng có thể được xem như những để mục hành thiển thù thắng, 
qua đó hành giả có thể trau dồi những trạng thái tâm cao siêu hơn. 
Nhờ tu tập những phẩm chất cao thượng của tứ vô lượng tâm mà hành 
giả có thể an trụ nơi tâm tỉnh lặng và thanh sạch. Phương pháp thiền 
tập về tự phân tích, tự kiểm, tự khám phá không bao giờ nên hiểu là 
chúng ta phải ngưng cảm thông với những người khác. Đi theo con 
đường tu tập thiển định không phải là tự cô lập trong một cái lồng hay 
một cái buồng, mà là tự do cởi mở trong quan hệ với mọi người. Con 
đường tự nhận thức bao giờ cũng đem lại kết quả tạo nên một đường 
lối đối xử khác với mọi người, một đường lối thấm nhuần từ bi, thương 
yêu và cảm thông với mọi sanh linh. 

Một Vị Bồ Tát Luôn Thực hành Lục Độ Ba La Mật: Ba La Mật 
có nghĩa là sự toàn hảo hay đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia bờ. Ở bên kia 
bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của sự phân biệt và chấp 
trước). Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Ba La Mật 
có công năng đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết bàn. Ba 
La Mật là những giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong 
tiến trình thành Phật. Chẳng những Ba La Mật là đặc trưng cho Phật 
Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ 
bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Ba La Mật bao gồm sự thực 
tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành Ba La Mật sẽ 
giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Ba La Mật là những đức 
tính được Bồ Tát thực hiện trong đời tu hành của mình. Thuật ngữ 
“Paramita” đã được nhiều học giả diễn dịch khác nhau. Theo T.R. 
David và William Stede, “Paramita” có nghĩa là “hoàn hảo,” “hoàn 
thiện,” hay “tối thượng.” H.C. Warren dịch là sự toàn thiện. Và vài học 
giả Phật giáo khác lại dịch là đức hạnh siêu việt, hay đức hạnh hoàn 
hảo. Tiếng Phạn “Paramita” được chuyển dịch sang Hán ngữ là Ba-la- 
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mật. “Ba la” có nghĩa trái thơm, còn “mật” có nghĩa là ngọt. Trong 
Phật giáo, tiếng Phạn “Paramita” (dịch cũ là Độ Vô Cực, dịch mới là 
Đáo Bỉ Ngạn) nghĩa là đến bờ bên kia, đưa qua bờ bên kia, hay cứu độ 
không có giới hạn. Đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia bờ. Ở bên kia bến bờ 
của thế giới nhị nguyên hay thế giới của sự phân biệt và chấp trước) 
cũng có nghĩa là sự toàn hảo hay hoàn thành những thứ cần hoàn 
thành. Ba La Mật cũng có nghĩa là thành tựu, hoàn tất, hay làm xong 
một cách hoàn toàn cái mà chúng ta cần làm. Thí dụ như nếu chúng ta 
quyết chí tu hành để làm Phật thì việc đạt được Phật quả chính là “Đáo 
được bỉ ngạn.” Đây cũng là những (sáu hay mười) đức tính được Bồ 
Tát thực hiện trong đời tu hành của mình. Từ “Ba La Mật” thông dụng 
cho cả Phật giáo Đại Thừa lẫn Nguyên Thủy. Ba La Mật, theo Phạn 
ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Có sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua 
biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần 
của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La 
Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà 
chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. 
Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, 
thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến 
giác. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đưa ra ba loại Ba La Mật: Xuất 
thế gian thượng thượng Ba La Mật, Xuất thế gian Ba La Mật, Thế gian 
Ba La Mật. Tuy nhiên, theo kinh Hoa Nghiêm thì chỉ có một Ba La 
Mật, đó là Giải Thoát Bát Nhã Ba La Mật. 

Sau khi giác ngộ, Đức Phật khám phá ra rằng mọi kiếp sống của 
tất cả chúng sanh đều có tương quan tương duyên với nhau, và Ngài 
cũng thấy thế gian nầy ngập tràn những khổ đau phiển não. Chúng 
sanh mọi loài, từ côn trùng nhỏ bé đến vua quan uy quyền tột đỉnh đều 
chạy theo thú vui dục lạc, và cuối cùng phải gặt lấy những khổ đau 
phiền não. Chính vì thương xót chúng sanh mọi loài mà Ngài đã xuất 
gia tu hành và tìm ra phương cách cứu độ chúng sanh. Sau sáu năm tu 
hành khổ hạnh, Ngài đã tìm ra những phương cách “Đáo Bỉ Ngạn,” còn 
gọi là “Ba La Mật Đa.” Theo đạo Phật, đáo bỉ ngạn hay vượt qua bờ 
sinh tử bên nây để đến bờ bên kia, hay đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 
Nếu chúng ta dụng công tu hành và nhìn thấy rõ ràng chân lý như Ngài 
đã nhìn thấy thì cuối cùng chắc chắn chúng ta sẽ chấm dứt hết mọi khổ 
đau phiền não. Theo các kinh điển Đại Thừa, sáu giáo pháp đưa người 
Vượt qua biển sanh tử. Ngoài ra, Lục Độ Ba La Mật còn có mục tiêu 
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cứu độ hết thảy chúng sanh. Lục độ Ba La Mật còn là sáu đức tính cốt 
yếu của Bồ Tát. Ngoài ra, Lục Độ còn là pháp môn Bồ Tát tu hành. 
Bố thí được dùng để độ tánh bỏn xẻn và tham lam. Trì giới được dùng 
để độ việc hủy phạm. Nhẫn nhục thì độ sân hận và thù ghét. Tinh tấn 
được dùng để độ giải đãi, lười biếng. Thiển định được dùng để độ tâm 
tán loạn; trí tuệ được dùng để độ ngu s1. Khi lục độ được tu tập viên 
mãn thì hành giả khai ngộ. 

Một Vị Bồ Tát Luôn Thực hành Tứ Nhiếp Pháp: Tứ Nhiếp Pháp 
là bốn pháp được dùng để dẫn dắt chúng sanh: bố thí, ái ngữ, lợi hành, 
và đồng sự. Thứ nhất là Bố Thí Nhiếp: Cho những thứ mà người khác 
cần (chúng sanh nào thích của thì thí của, chúng sanh nào thích pháp 
thì thí pháp) hầu giúp họ có được yêu thương và hiểu thông chân lý. 
Thứ nhì là Ái Ngữ Nhiếp: Tùy theo căn tánh của chúng sanh mà dùng 
lời lẽ tốt lành để dẫn dắt họ vào con đường đạo đức. Thứ ba là Lợi 
Hành Nhiếp: Khởi thiện hành về thân khẩu ý để làm lợi cho người 
khác để họ nhiếp thụ chân lý. Thứ là Đông Sự Nhiếp: Tùy sự ưa 
thích của chúng sanh mà cùng hợp tác làm việc với nhau để giúp dẫn 
dắt họ đi vào chân lý. Tứ nhiếp pháp là cửa ngõ vào hào quang của 
chư pháp, vì khi sống với tứ nhiếp pháp chúng ta biết chấp nhận tha 
nhân và sau khi giác ngộ bồ để, chúng ta sẵn sàng chia xẻ với tha nhân 
những gì mình chứng ngộ (đây là bốn phép mà chư Phật và chư Bồ tát 
tùy dùng để thâu nhiếp lấy cái tâm của chúng sanh, làm cho họ thân ái 
với mình để mình có cơ hội dạy đạo lý cho họ). 


Great Bodhisatfvas" Acfions & Deportinenfs 


An Overview 0ƒ Great Bodhisafvas' Acfions & Deporlimenífs: As 
mentioned above, Bodhisattva 1s one whose beIngs or essence 1s bodhi 
whose wisdom 1s resulting from direct perception of Truth with the 
compassion awakened thereby. Enlightened being who 1s on the path to 
awakening, who vows to forego complete enlightenment until he or she 
helps other beings attain enlightenment. For example, Bodhisattva of 
Universal Worthy or Bodhisattva of Great Conduct or Samanfabhadra 
Bodhisattva foremost In practice, a Bodhisattva who personifies the 
transcendental practices and vows of the Buddhas, usually depicted 
seated on a six-tusked elephant (six paramitas). He 1s best known for 
his ten great vows which we recite every day In Daily reciting Sutra. 
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Persisting 1n all practices of Enliphtening Beings, freely exercising 
spiritual powers and attainng mastery of them all, Is a palace of 
enlightening beings because they autonomously and skillfully exercise 
the knowledge of meditations, liberatlons, and concentratlons. 
Bodhisattva practice (Bodhisattva's practisinpg) according to the 
tradition of Northern Buddhism. In the Surangama Sutra, the Buddha 
reminded Ananda about the ten necessary actfivitles, or pracfices of a 
Bodhisattva: the conduct of happiness, the conduct of benefitting, the 
conduct of non-opposition, the conduct of endlessness, the conduct of 
freedom from deluded confusion, the conduct of wholesome 
manifestaton, the conduct of non-attachment, the conduct of 
veneration, the conduct of wholesome Dharma, and the conduct of true 
actuality. According to the Buddha in The Flower Adornmemt Sutra, 
Chapter 38, Great Enlightening Beings have ten kinds oƒ practice which 
help them aHfain the practice oƒ the unexcelled knowledge and wisdom öoŸ 
Buddhas: First, practice dealing with all sentilent beings, to develop 
them all to maturity. Secønd, practice seeking all truths, to learn them 
all. Third, practice of all roots of goodness, to cause them all to grow. 
Fourth, practice of all concentration, to be single-minded, without 
distraction. #?h, practice of all knowledge, to know everything. Sixíh, 
practice of all cultivations, to be able to cultivate them all. Sevenrh, 
practice dealing with all Buddha-lands, to adorn them all. Eighih, 
practice dealing with all good companions, respecting and supporting 
them. NMiníh, practice dealing with all Buddhas, honoring and serving 
them. 7h, practice all supernatural powers, to be able to transform 
anywhere, anytime to help sentient beings. In Bodhisafivas' actions and 
deportmems, there dre ten vows of conduct oƑ Samantabhadra 
Bodhisaftva: First, worship and respect all Buddhas. Second, praise the 
Thus Come Ones. 77rd¿ make abundant offerings. Fourrh, repent 
misdeeds and hindrances. Ƒÿ/ih, reJoice at others” merifs and virtues. 
Sixíh, request the Buddha to turn the Dharma Wheel. Sevenfh, request 
the Buddha to remain In the world. Eiehíh, follow the teachings of the 
Buddha at all times. Ninh, accommodate and benefit all sentient 
beings. 7enh, transfer merits and virtues universally. Also according fo 
The Flower Adornment Sutra, Chapter 36, there are ten other kinds oƒ 
acHion oŸ Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by 
these can achieve the action oƒ Buddhas that has no coming or going: 
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First hearinng the Teaching, out of fondness for truth. Second, 
expounding the Teaching to benefit sentient beings. 7Tửrd, getting rid 
Of covetousness, anger, delusion, and fear, by taming their own minds. 
Fourth, action 1n the realm of desire, to teach beings 1n that realm. 
Fựnh, concentration 1n the realm of form and formlessness, to foster 
quick return to noncontamination. S7xh, aiming for the meaning of the 
Teaching, to quickly attain wIsdom. Seyenfh, action 1n the realm of life, 
to freely edify sentlent beings. #¡ehíh, action In all Buddha-lands, 
honoring all Buddhas. Minh, Nirvanic action, not cutting off the 
continnuty of bíth and death. 7emh, fulfilling all qualiles of 
Buddhahood without givinng up applicaion of the principles of 
Enlightening Beings. 

A Bodhisatfrta Always Vow to Devofte the Mind to Bodhi 
(Bodhicia): In Buddhism, the supreme state of enlightenment 1s called 
“Bodhi”. Bodhi 1s the highest state of Samadhi in which the mind 1s 
awakened and illuminated. The term “Bodhi” 1s derived from the 
Sanskrit root “Budh,” meaning “knowledge,” “Understanding,” or 
“Perfect wIsdom” and the practice of the four noble truths to eliminate 
sufferings. Bodhi 1s derived from the Sanskrit root “Budh,” meaning 
“knowledge,” “Understanding,” or “Perfect wisdom.” A term that 1s 
often translated as “enliphtenmenf” by Western translators, but which 
lierally means “Awakening.” Like the term BUDDHA, 1t is derived 
from the Sanskrit root buddh, “to wake up,” and in Buddhism 1t 
Iindicates that a person has “awakened” from the sleep of Ignorance In 
which most beings spend therr lives. According to Buddhist legend, the 
Buddha attained bodhi in the town of BODHGAYA while sitting In 
medifation under the Bodhi Tree or Bodhi-Vrksa. The word “Bodhi” 
means “Perfect Wisdom' or “lIranscendental Wisdom,'` or “Supreme 
Enlightenment.` Bodhi 1s the state of truth or the spiritual condition of a 
Buddha or Bodhisattva. The cause of Bodhi 1s Prajna (wisdom) and 
Karuna (compassion). The highest state of Samadhi in which the mind 
1s awakened and Illuminated. According to the Hinayana, bodhi 1s 
equated with the perfection of insipht into and realization of the four 
noble truths, which means the cessation of suffering. According to the 
Mahayana, bodhi 1s mainly understood as enlightened wIsdom. There 
are three kimds oƒ bodhi: First, the enlightenment of sravakas. Second, 
the enlightenment of Pratyeka-buddhas. 7Third, the enlightenment of 
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Buddhas. To falk about Bodhi-mind, there are three kinds oƒ Bodhi- 
mỉnd: First, to start out for bodhi-mind to act out one”s vows to save all 
living beings. Second, Bodhi-mind which 1s beyond description, and 
which surpasses mere earthly ideas. And /hirđ, Samadhi-bodhi mind. 
Besides, there are five bodhi or síages 0ƒ enlightenmenf: Firsf, resolve 
on supreme bodhi. Second, mìnd control the passions and observance of 
the paramitas. 7zrd, mental enlightenment, study and Increase In 
knowledge and ¡in the praJnaparamitas. Fouríh, mental expansion, 
Íreedom from the limitatons of reincarnation and attainment of 
complete knowledge. Ƒj?h, attainment of a passionless condition and 
Of supreme perfect enlightenmernt. 

Bodhi 1s the highest state of Samadhi in which the mind 1s 
awakened and illuminated. The term “Bodhi” is derived from the 
Sanskrit root “Budh,” meaning “knowledge,” “Understanding,” or 
“Perfect wisdom.” A term that 1s often translated as “enlightenment” 
by Western translators, but which literally means “Awakening.” Like 
the term BUDDHA, it ¡is derived from the Sanskrit root buddh, “to 
wake up,” and in Buddhism 1t indicates that a person has “awakened” 
from the sleep of ignorance in which most beings spend theIr lives. 
According to Buddhist legend, the Buddha attained bodhi in the town of 
BODHGAYA while siting in meditaton under the Bodhi Tree or 
Bodhi-Vrksa. According to the Avatamsaka Suta, Bodhi 
(enlightenment) belongs to living beings. Without living beings, no 
Bodhisattva could achieve Supreme, Perfect Enlightenment. According 
to the Mahayana, bodhi 1s mainly understood as enlightened wisdom. 
The word “Bodhi' also means “Perfect Wisdomˆ or “Transcendental 
WIisdom,' or “Supreme Enlightenment.` Bodhi 1s the state of truth or the 
spiritual condition of a Buddha or Bodhisattva. The cause of Bodhi 1s 
Prajna (wisdom) and Karuna (compassion). According to the Hinayana, 
bodhi 1s equated with the perfection of Insight into and realization of 
the four noble truths, which means the cessation of suffering. 

Bodhicitta, or the “Thought of Enlightenment” 1s an 1mportant 
concept In both Theravada and Mahayana Buddhism. Though not 
directly mentioned, the idea 1s explicit in the Theravada Buddhism. It 
was In Mahayana, however, that the Bodhicitta concept developed 
along both ethical and metaphysical lines and this development 1s 
found In Vajrayana too, wherein 1t also came to be regarded as a state 
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of “great bliss'. In Mahayana it developed along with pantheistic lines, 
for 1t was held that Bodhicttta 1s latent in all beings and that it is merely 
a manifestaton of the Dharmakaya, or Bhutatathata In the human 
heart. Though the term Bodhicitta does not occur In Pali, this concept 1s 
found 1n Pali canonical literature where, for example, we are told how 
Gautama after renouncing household life resolved to strive to put an 
end to all the sufferings. It 1s this comprehension that came to be 
known as the Enlightenment, and Gautama came to be known as the 
Enlightened One, the Buddha. Bodhi Mind, or the altruistic mind of 
enlightenment Is a mind which wishes to achieve attainment of 
enlightenment for self, spontaneously achieve enlipghtenment for all 
other sentlent beings. The spirit of Enlightenment, the aspiration to 
achieve it, the Mind set on Enlightenment. Bodhicitta 1s defined as the 
altruistic intention to become fully enlightened for the benefit of all 
senfient beings. The attainment of enliphtenment 1s necessary for not 
only in order to be capable of benefitting others, but also for the 
perfection of our own nature. Bodhi mind 1s the gateway tO 
Enliphtenment and attainment of Buddha. An intrinsic wisdom or the 
inherently enliphtened heart-mind, or the aspiration toward perfect 
enlightenment. The Buddha taught: “All sentient beings are perfectly 
equal In that they all possess the Buddha nature. This means that we all 
have the Bodhi seed or the seed of kindness of a Buddha, and the 
compassion of a Buddha towards all living beings, and therefore the 
potential for enliphtenment and for perfection lies in each one of us. 
“Bodhicitta” 1s a Sanskrit term means “Mind of Awakening.” In 
Mahayan Buddhism, this refers to Bodhisattva's aspiration to attain 
Buddhahood in order to benefit other senfIent beings (the aspiration of 
a bodhisattva for supreme enlightenment for the welfare of all). 
Therefore, the mind for or of Bodhi (the Mind of Enlightenment, the 
awakened or enlightened mind) 1s the mind that perceives the real 
behind the seeming, believes In moral consequences, and that all have 
the Buddha-nature, and aims at Buddhahood. 

The spirit of enlightenment, the aspiration to achieve it, the mind 
set on Enlightenment. It Involves two parallel aspects. First, the 
determinatlon to achieve Buddhahood (above 1s to seek Bodhi). 
Second, the aspiration to rescue all sentient beings (below 1s fo save Or 
transform all beings). Mind of enlightenment, mind of love, mind of 
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deepest request to realize oneself and work for the well-being of all. 
The mind of enlightenment or the aspiration of a Bodhisattva for 
supreme enlightenmernt for the welfare of all sentilent beIngs. It 1s often 
divided Into two aspects: I) the Intention to become awakened; and 2) 
acting on the Intention by pursuing the path to awakening (BodhI). 
According to Zen Master Suzuki in the Outlines of Mahayana 
Buddhism, Bodhicitta 1s the most Important characteristic of 
Bodhisattva, thus on the basis of NagarJuna's Discourse on the 
Transcendenfality of the Bodhicitta, he gives a detailed description of 
Bodhicitta. First, the Bodhicitta 1s free from all determinations, the Íive 
skandhas, the twelve ayatanas, and the eighteen dhatus. ÏIt Is not 
particular, but universal. Second, love 1s the esence of the Bodhicitta, 
therefore, all Bodhisattvas find therr reason of being 1n this. Third, the 
Bodhicitta abides 1n the heart of sameness (samata) creates 1ndividual 
means of salvation (upaya). Fourth, evidently Maitreya exhausted his 
power of speech In order to extol the Iimportance of the Bodhicitta In 
the career of a Bodhisattva, for without this being dully impressed on 
the mind of the young Buddhist pilgrim Sudhana, he could not have 
been led Into the Interior of the Tower of Vairocana. The Tower 
harbors all the secrets that belong to the spiritual life of the highest 
Buddhist. If the novice were not quite fully prepared for the Initiation, 
the secrets would have no signification whatever. They may even be 
ørossly misunderstood, and the result will be calamitous Iindeed. For 
this reason, Maitreya left not a stone unturned to show Sudhana what 
the Bodhicitta really meant. 

According to the Avatamsaka Sutra, the Buddha taught: “Good 
Buddhists! In Bodhisattvas arise the Bodhi-mind, the mind of great 
compassion, for the salvation of all beings; the mind of great kindness, 
for the unity with all beings; the mind of happiness, to stop the mass 
misery of all beings; the altruistic mind, to repulse all that 1s not good; 
the mind of mercy, to protect from all fears; the unobstructed mind, to 
get rid of. all obstacles; the broad mind, to pervade all universes; the 
1nfimte mind, to pervade all spaces; the undefiled mind, to manmifest the 
vision of all Buddhas; the purified mind, to penetrate all knowledge of 
past, present and future; the mind of knowledge, to remove all 
obstructive knowledge and enter the ocean of all-knowing knowledge. 
Just as someone 1n water 1s in no danger from fire, the Bodhisattva who 


572 


1S soaked 1n the virtue of the aspiration for enlightenment or Bodhi 
mind, 1s in no danger from the fire of knowledge of Individual 
liberation. Just as a điamond, even 1f cracked, relieves poverty, 1n the 
same way the diamond of the Bodhi mind, even 1f split, relieves the 
poverty of the mundane whirl. Just as a person who takes the elexIr of 
lie lives for a long time and does not grow weak, the Bodhisattva who 
uses the elexir of the Bodhi mind goes around the mundane whirl for 
countless eons without becoming exhausted and without being stained 
by the 1lls of the mundane whirl. The Avatamsaka Sutra also says: “lo 
neglect the Bodhi Mind when practicing good deeds 1s the action of 
demons.” This teaching 1s very true indeed. For example, If someone 
begins walking without knowing the destination or goal of his Journey, 
1sn”t his trip bound to be circuitous, tiring and useless? It 1s the same for 
the cultivator. If he expends a great deal of effort but forgets the goal 
of attainng Buddhahood to benefit himself and others, all his efforts 
wIll merely bring merifs In the human and celestial realms. In the end 
he will still be deluded and revolved in the cycle of Birth and Death, 
undergoing Iimmense suffering. If this 1s not the action of demons, what, 
then, 1s 1? For this reason, developing the Supreme Bodhi Mind to 
benefit oneself and others should be recognized as a crucial step. 

A Bodhisattva's Bodhi mind vows not only to destroy the lust of 
himself, but also to destroy the lust for all other sentient beings. A 
Bodhisattva who makes the Bodhi mind always vows to be the rain of 
food and drink to clear away the pain of thurst and hunger during the 
aeon of famine (to change himself into food and drink to clear away 
human beings” famine). That person always vows to be a good doctor, 
good medicine, or a good nurse for all sick people until everyone 1n the 
world 1s healed. That person always vows to become an Iinexhaustible 
treasure for those who are poor and destitute. For the benefiting of all 
senfient beings, the person with Bodhi mind 1s willing to give up his 
Virtue, mafterials, enJoyments, and even his body without any sense of 
fatigue, regret, or withdrawal. That person always believes that 
Nirvana 1s nothing else but a total giving up of everything (giving up 
does not means throwing away or discarding, but 1t means fo øIve out 
for the benefit of all sentient beings). In daily life, that person always 
stays calm even though he may get killed, abused or beaten by others. 
That person always vows to be a protector for those who need 
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protection, a guide for all travellers on the way, a bridge or a boat for 
those who wish to cross a river, a lamp for those who need light In a 
dark night. 

Devout Buddhists should always have the Bodhi-mind that acts out 
the vows to save all living beings means to start out for bodhi-mind to 
act out one”s vows to save all living beings (all beings possess 
Tathagata-garbha nature and can become a Buddha; therefore, vow to 
save them all). The Mahavairocana Sutra says: “The Bodhi Mind is the 
cause - Great Compassion 1s the root - SKIllful means are the ultimate.” 
For example, If a person 1s to travel far, he should first determine the 
goal of the trip, then understand 1fts purpose, and lastly, choose such 
expedient means of locomotion as automobiles, ships, or planes to set 
out on his Journey. lt is the same for the cultivator. He should first take 
Supreme Enlightenment as his ultimate goal, and the compassionate 
mind which benefits himself and others as the purpose of his 
cultivation, and then, depending on his references and capacitfles, 
choose a method, Zen, Pure Land or Esoterism, as an expendient for 
practice. Expedients, or skillful means, refer, in a broader sense, fo 
flexible wisdom adapted to circumsftances, the application of all actions 
and practices, whether favorable or unfavorable, to the practice of the 
Bodhisattva Way. For this reason, the Bodhi Mind 1s the goail that the 
cultivator should clearly understand before he sets out to practice. 

A Bodhisafya Always Pracfises the Four Imuneasurable Minds: In 
Buddhism, an Immeasurable mind 1s a mind of greatness, a mind that 
cannot be measurable. It not only benefit immeasurable living beings, 
bringing immeasurable blessings to them, and producing Iimmeasurable 
highly spiritual attainments In a world, in one life, but also spreads all 
over Iimmeasurable worlds, in Iimmeasurable future lives, shaping up 
Immeasurable Buddha. The four immeasurables or infinite Buddha- 
states of mind (Four lImmeasurable Minds or the four virtues of Infinite 
greatness). The four kinds of boundless mind, or four divine abodes. 
These states are called 1llimitables because they are to be radiated 
towards all living beings without limit or obstruction. They are also 
called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, because they 
are the mental dwellings of the brahma divinities In the Brahma-world. 
Immeasurable Minds are subJects of meditaton that brIing great 
benefifs to practitioners. Buddhist practitioners should always observe 
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these four Iimmeasurable minds, for they are four excellent virtues 
conducive to noble living. They banish selfishness and disharmony and 
promote altruism with other beings, unity In the family, and good 
brotherhood In communifiles. In meditation practice, they are four 
minds of deliverance, for through them we can recognize the good of 
others. Therefore, the four immeasurable minds can also be considered 
as excellent subjects of meditation, through them practitiloners can 
develop more sublime states. By cultivating these noble virtues, 
practitioners can mainfain a calm and pure mind. 

In the history of Buddhism, 1t was the spirit of love and compassion 
taught by the Buddha that touched the heart of King Asoka, the great 
Buddhist Emperor of India in the third century B.C. Before he became 
a Buddhist he was a warlike monarch like his father, King Bimbisara, 
and his grandfather, King Candragupta. Wishing to extend hịs 
territories he Iinvaded and conquered Kalinga. In this war thousands 
were slain, while many more were wounded and taken captive. Later, 
however, when he followed the Buddha”s creed of compassion he 
realized the folly of killing. He felt very sad when he thought of the 
great slaughter, and gave up warfare. He 1s the only military monarch 
on record who after victory øave up conquest by war and Inaugurated 
conquest by righteousness. As his Rock Edict XI says, “he sheathed 
the sword never to unsheath 1t, and wish no harm to living beings.` The 
spread of the Buddha”s creed of compassion throughout the Eastern 
world was largely due to the enterprise and tireless efforts of Asoka the 
Great. The Buddha-law made Asia mild and non-aggressive. However, 
modern civilizatlon 1s pressing hard on Asian lands. It is known that 
with the rise and development of the so-called civilization, man”s 
culture deteriorates and he changes for the worse. With the match of 
modern sclence very many changes have taken place, and all these 
changes and Improvements, being material and external, tend to make 
modern man more and more worldly minded and sensuous with the 
result that he neglects the qualities of the mind, and becomes self- 
Interested and heartless. The waves of materialism seem to Influence 
mankind and affect their way of thinking and living. People are so 
bound by their senses, they live so exclusively in the material world 
that they fail to contact the good within. Only the love and compasslon 
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taught by the Buddha can establish complete mental harmony and well- 
being. 

A Bodhisafvya Alvways Practises the Four Imumeasurable Minds: 
The Immeasurable 1s a mind that 1s Inconceivably vast. It not only 
benefit immeasurable living beings, bringing Immeasurable blessings 
to them, and producing Immeasurable highly spiritual attainmentfs In a 
world, in one life, but also spreads all over Immeasurable worlds, 1n 
Immeasurable future lives, shaping up immeasurable Buddha. The four 
Immeasurables or Iinfinite Buddha-states of mind. Four Immeasurable 
Minds. The four virtules of Infinite greatness. The four kinds of 
boundless mind, or four divine abodes. These states are called 
1llimitables because they are to be radiated towards all living beings 
without limit or obstruction. They are also called brahmaviharas or 
divine abodes, or sublime states, because they are the mental dwellings 
of the brahma divinities in the Brahma-world. In fact, there are a lot of 
small virtues that Buddhist practitioners need to prepare before and 
during practicing meditation. Buddhist practitioners should cultivate to 
a point that they would be happy with other”s success and sympathy 
with other's miseries. They would keep themselves modest when 
achieving success However, the Buddha poined out four 
Immeasurable minds. These four Iimmeasurable minds are not only 
benefit immeasurable living beings, bringing Immeasurable blessings 
to them, and producing Immeasurable highly spiritual attainmentfs In a 
world, in one life, but also spreads all over Immeasurable worlds, 1n 
Iunmeasurable future lives, shaping up Immeasurable Buddha. 

Mind oƒ lImmeasurable Loving Kindness: Kindness, benevolence, 
one of the principal Buddhist virtues. Maitri 1s a benevolence toward 
all beings that Is free from attachment. Mattri can be devloped 
gradually through meditation, first toward persons who are close fo us, 
then to others, and at last to those who are Indifferent and 1lI-disposed 
to us, for the mind of loving-kindness 1s the wish for the welfare and 
happiness of all beings. Mfimd of lmmeasurable Compassion: 
Immeasurable Compassion means sympathy, or pIfty (compassion) for 
another In distress and desire to help him or to deliver others from 
suffering out of pity. The compassion 1s selfless, non-egoistic and based 
on the principle of universal equality. “Karuna”` means plty or 
compassion. In Pali and Sanskrit, “Karuna" is defined as “the quality 


576 


which makes the heart of the good man tremble and quiver at the 
distress of others.' The quality that rouses tender feelings In the good 
man at the sight of others” suffering. Mind oƒ Immeasureable Inner Joy: 
Immeasurable Joy, a mind of great Joy, or infinite Joy. Boundless Joy 
(gladness), on seeing others rescued from suffering. Here a cultIvafor, 
with a heart filled with sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the 
thought of sympathetic Joy above, below, across, everywhere, always 
with a heart filled with sympathetic Joy, abundant, magnified, 
unbounded, without hatred or 1lI-will. Appreciative Joy 1s the quality of 
rejJoIcing at the success and prosperity of others. It 1s the congratulatory 
atftitude, and helps to eliminate envy and discontent over the succes of 
others. Immeasurable inner Joy also means to rejoyce In all good, to 
rejJoIce in the welfare of others, or to do that which one enJoys, or tO 
follow one”s Inclination. Mind oƒ Perfect Equanimiiy: One of the chief 
Buddhist virtues, that of renuncIation, leading to a state of indifference 
without pleasure or pain, or independence of both. It is defined as the 
mind in equilibrium, 1.e. above the distinction of things or persons, Of 
self or others; Indifferent, having abandoned the world and all things, 
and having no affections or desires. 

Buddhist practiioners should always observe these four 
Immeasurable minds, for they are four excellent virtues conducIve to 
noble living. They banish selfishness and disharmony and promote 
altruism with other beings, unity in the family, and good brotherhood In 
commumitles. In meditaion practice, they are four minds of 
deliverance, for through them we can recognize the good of others. 
Therefore, the four Iimmeasurable minds can also be considered as 
excellent subJects of meditation, through them practitioners can 
develop more sublime sfates. By cultivating these noble virtues, 
practitioners can maintain a calm and pure mind. The Zen method of 
self-analysis, self-reflection, and self-discovery should never be taken 
to Imply that we are to shut ourselves off from communion with our 
fellow men. To follow the way of Zen 1s not to become ¡1solafed In a 
cage or cell, but to become free and open 1n our relations with our 
fellow beings. The search for self-realization always has 1fs counterpart 
the development of a new way of relating to others, a way imbued with 
compassion, love and sympathy with all that live. 
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A Bodhisattra Always PracHses the Six Paramifas: Paramitas 
means perfected, traversed, perfection, or crossed over, or gone to the 
opposite shore (reaching the other shore). According to the Sanskrit 
language, Paramitas mean crossing-over. Paramitas also mean the 
things that ferry beings beyond the sea of morfality to nirvana. 
Paramitas mean stages of spiriual perfection followed by the 
Bodhisattva In his progress to Buddhahood. Paramitas, the virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many 
ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal by all 
religIous systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the paramitas wIll lead the pracfitioner 
fO cross over from the shore of the unenlightened to the dock of 
enlightenment. The term “Paramita” has been Interpreted differently. 
T. Rhys Davids and William Stede give the meanings: completeness, 
perfection, highest state. H.C. Warren translates it as perfection. And 
some other Buddhist scholars translate “Paramita” as transcendenfal 
virtue or perfect virtue. The Sanskrit term “Paramita” 1s transliterated 
into Chinese as “Po-luo-mi.” “Po-luo” 1s Chinese for “pineapple”, and 
“mĩ” means “honey.” In Buddhism, “Paramita” means fo arrive at the 
other shore, to ferry across, or save, without limit. Paramita also means 
perfection, or crossed over, or øone to the opposite shore (reaching the 
other shore). Crossing from Samsara to Nirvana or crossing over from 
this shore of births and deaths to the other shore. Practice which leads 
to Nirvana. Paramita also means to achieve, finish, or accomplish 
completely whatever we do. For Instance, If we decide fo cultivate to 
become a Buddha, then the realization of Buddhahood 1s “Paramita.” 
The (six) practices of the Bodhisattva who has atfained the enlightened 
mind. The term “Paramita” Is popular for both Mahayana and 
Theravada Buddhism. According to the Sanskrit language, Paramita 
means crossing-over. There are six Paramitas or six things that ferry 
one beyond the sea of mortality to nirvana. Six stages Of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
The six virtues of perfection are not only characteristic of Mahayana 
Buddhism In many ways, they also confain virtues commonly held up 
as cardinal by all religious systems. They consIst of the practice and 
highest possible development. Thus, practicinng the six paramitas wIll 
lead the practitioner to cross over from the shore of the unenlightened 
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to the dock of enlightenmert. In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
gave three kinds of Paramitas: Super-worldly paramita in the highest 
sense for Bodhisattvas, Super-worldly paramita for Sravakas and 
PratyekabuddhasWorldly paramita. However, according to the 
Avatamsaka Sutra, there Is only one Paramita, that 1s the PraJna- 
Paramita Emancipation. 

After the Buddha's Great Enlightenment, He discovered that all 
life 1s linked together by causes and conditions, and He also saw all the 
sufferings and afflictions of the world. He saw every senftlent beings, 
from the smallest Insect to the greatest king, ran after pleasure, only to 
end up with sufferings and afflictions. Out of great compassion for all 
senfient beings, the Buddha renounced the world to become a monk to 
cultivate to find ways to save beings. After sIX years of ascetic 
practices, He finally discovered the Way to cross over from this shore, 
which 1s also called “Paramita”. According to Buddhism, “Paramita” 
means to cross over from this shore of births and deaths to the other 
shore, or nirvana. If we try to cultivate and can see the truth clearly as 
the Buddha Himself had seen, eventually, we would be able to end all 
sufferings and afflictions. According to most Mahayana Sutras, the sIx 
things that ferry one beyond the sea of birth and death. In addition, the 
SIX Paramifas are also the doctrine of saving all living beings. The six 
paramitas are also sometimes called the cardinal virues of a 
Bodhisattva. Besides, Bodhisattvas use the Six Paramitas as thelr 
method of cultivation. Giving that takes stinginess across; moral 
precepts that takes across transgressions; patience that takes across 
anger and hatred; vigor that takes across laxness and laziness; 
meditation that takes across scatterness; and wisdom that takes across 
stupidity. When these six paramitas have been cultivated to perfection, 
one can become enlightened. 

A Bodhisattra Always Practise the Four All-Embracing Vừữtues: 
Four all-embracIng virtues are four ways of leading human beings to 
emancipation or four bases of popularifty: giving, pleasant speech, 
beneficial conduct, and engaging in the same work. Firsf, Dana or 
Charify: Giving, generosity, or øIving unsparingly what others need In 
order to lead them to love and receive the truth. Second, Priyavacana 
or Kindly Talk: Knnd speech, or pleasant words, or affectionate speech, 
or kind communication, ot kind words which help beings love and 
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receive the truth. Thứrd, Artha-carya oör Dseful Deeds: Beneficial 
action, useful conduct, or beneficial action, conduct profitable to others, 
beneficial conduct which helps others love and receive the truth. 
Fourth, Samana-arthata or Engaging in the Same Work: Cooperation, 
comaradeship and accommodation, like work, sharing a common aim, 
or cooperation with and adaptation of oneself to others, to lead them 
Iinto the truth. The four elements of sociability 1s a gate of Dharma 
1llumination; for with them we accept all living beings and after we 
have atfained the truth of bodhi, we bestow upon all living beings the 
Dharma. Four ways of leading human beings to emancipation. Also 
called four means of Integration, four Integrative methods, four means 
Of Integration, four attractions, four Dharmas of attraction, or four all- 
embracing virtues. 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Đạo Tràng Của Chư Đại Bồ Tát 


Tổng Quan Về Đạo Tràng: Trong Phật giáo, đạo tràng hay Bồ Đề 
Mạn Đà La là nơi hay chỗ Phật thành đạo. Nơi chúng ta tu hành tìm 
cầu chân lý. Nơi dạy đạo, học đạo, hay tu tập. Thường thường một 
Thiền gia được đào luyện ở một nơi được gọi là "Đạo Tràng", cũng có 
nghĩa là "chỗ ngồi của bậc toàn trí", đặc biệt được dựng lên cho mục 
đích này. Thật ra, từ ngữ "Đạo Tràng" đã mất đi ý nghĩa nguyên thủy 
và ngày nay được dùng để chỉ bất cứ chỗ nào đó để tu tập; tuy nhiên, 
khi áp dụng trong Thiền viện thì nó vẫn giữ được hàm ý nguyên sơ của 
nó. Ở Nhật Bản, "Đạo Tràng" gắn liển với tất cả các thiển viện chính, 
được sử dụng để đào luyện các thiển sinh. Ở Nhật Bản, tất cả các 
Tăng sĩ sau khi thọ giới xuất gia theo nghi lễ Phật giáo Thiển tông, 
phải một lần trong đời vào tu ở đạo tràng. Một thiển sư chưa thực sự là 
một thiển sư trừ phi ông đã trải qua ít nhất vài năm tu tập nghiêm túc 
trong đạo tràng. 

Có Mười Sự Chư Bồ Tát Đi Đến Đạo Tràng: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, chư Đại Bồ Tát đi đến đạo tràng cố muời sự. Chư 
Đại Bồ Tát dùng mười sự đến đạo tràng nầy để giáo hóa và ảnh hưởng 
chúng sanh. 7h nhất là chiếu sáng tất cả mười phương thế giới. Thứ 
nhì là chấn động tất cả thế giới mười phương. 7hứ ba là hiện thân khắp 
mười phương thế giới. 7h í⁄ là giác ngộ tất cả Bồ Tát và tất cả chúng 
sanh đồng hành ở đời trước. 7 năm là thị hiện tất cả sự trang nghiêm 
nơi đạo tràng. 77zý sáu là tùy sở thích của các chúng sanh mà vì họ 
hiện những oai nghi nơi thân và tất cả sự trang nghiêm nơi cây Bồ Đề. 
Thứ bảy là thị hiện thấy tất cả Như Lai mười phương. Thứ tám là mỗi 
bước đi đều nhập tam muội, niệm niệm thành Phật không gián đoạn. 
Thứ chín là tất cả chúng sanh đều sắm dâng những đổ cúng dường 
thượng diệu lên chư đại Bồ Tát mà chẳng biết nhau. Thứ mười là dùng 
trí vô ngại quán sát khắp tất cả chư Như Lai, nơi tất cả thế giới tu hạnh 
Bồ Tát mà thành Chánh Đẳng Chánh Giác. 

Có Mười Sự Xảy Ra Khi Chư Đại Bồ Tát Ngôi Ở Đạo Tràng: Khi 
Đại Bồ Tát ngồi ở đạo tràng có mười sự xảy ra (Kinh Hoa Nghiêm, 
Chapter 38): 7 nhất là làm chấn động mười phương thế giới. Thứ nhì 
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là bình đẳng chiếu sáng tất cả thế giới. Thứ ba là diệt trừ tất cả khổ 
đau trong các ác đạo. 7h ứ⁄ là làm cho tất cả thế giới kim cang hiệp 
thành. 7h năm là hiện khắp tất cả các tòa sư tử của chư Phật. Thứ sáu 
là tâm vô phân biệt như hư không. 7 bảy là tùy theo sở nghi mà 
hiện oai nghi nơi thân. 7ý ám là tùy thuận an trụ kim cang tam muội. 
Thứ chín là thọ diệu xứ thanh tịnh của tất cả Như Lai thần lực gia trì. 
Thứ mười là sức thiện căn của chư Đại Bồ Tát có gia bị tất cả chúng 
sanh. 

Có Mười Sự Kỳ Diệu Chưa Từng Thấy Khi Chư Đại Bồ Tát Ngồi 
Vào Đạo Tràng: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười sự kỳ 
diệu chưa từng thấy khi chư Đại Bồ Tát ngồi vào đạo tràng. Sự kỳ lạ 
chưa từng thấy thứ nhứt là tất cả các Đức Như Lai trong mười phương 
thế giới đều hiện ra trước và đồng giơ tay phải lên mà khen ngợi rằng: 
Lành thay! Lành thay! Đấng Vô Thượng Đạo Sư! Thứ nhì là tất cả các 
Đức Như Lai thảy đều hộ niệm và ban cho oai đức. 7 ba là chúng 
Bồ Tát đồng hành đời trước đều đến vây quanh cung kính cúng dường 
những vật trang nghiêm. 7ý /⁄ là cây cỏ cùng những loài vô tình trong 
tất cả thế giới, đều cong thân nghiêng bóng hướng về phía đạo tràng. 
Sự kỳ dị chưa từng có thứ năm là chư đại Bồ Tát nhập tam muội tên 
“quán sát pháp giới” và sức của tam muội nầy có thể làm cho tất cả 
công hạnh của Bồ Tát đều được viên mãn. Sự kỳ đị chưa từng có thứ 
sáu là được Đà La Ni tên là tối thượng ly cấu diệu quang hải tạng và 
có thể lãnh thọ đại vân pháp vũ của tất cả chư Phật Như Lai. Thứ bảy 
là dùng sức oai đức hiện đồ cúng dường thượng diệu đến khắp tất cả 
thế giới để cúng dường chư Phật. 7hứ :ázn là an trụ trí tối thắng, đều 
hiện biết rõ những căn và ý hành của tất cả chúng sanh. Điều kỳ dị 
chưa từng thấy thứ chín là nhập tam muội tên là “thiện giác” và sức của 
tam muội nầy có thể làm cho thân Bồ Tát đầy khắp tất cả thế giới 
trong thập phương tam thế. Điều kỳ dị chưa từng thấy thứ mười là đạt 
được ly cấu quang minh vô ngại đại trí và làm cho thân nghiệp của chư 
Bồ Tát vào khắp tam thế. 


Boshisatftveas' Bodhi Mandala 


An Overview 0ƒ Bodhi Mandala: In Buddhism, Bodhi-mandala 1s a 
place, or seat where Buddha attained enlightenment. ÀA place of truth 
where we sfrIve In pursuit of the truth. A place for teaching, learning, 
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or practising religion. Ủsually, the training of a Zen practitioner takes 
place at the Bodhi-mandala which also means the "seat of perfect 
wisdom” specifically built for this purpose. In reality, "Bodhi-mandala" 
has lost Its oripinal meaning and 1s nowadays used to designate any 
placeof training; howerver, it still refains 1fs primary connoftation when 
It Is applied to the Zen monastery. In Japan, a Bodhi-mandala 1s 
generally attached to all the principal Zen temples, used as the training 
place for Zen monks. He was allowed to teach Zen to his disciples. In 
Japan, all Zen monks who are ordained after the rite of the Zen school 
of Buddhism are supposed once ¡In their life to enter a DoJo. A Zen 
master 1s no Zen master unless he goes through at least a few years of 
severe discipline at a so called DoJo. 

There Are Ten Things (@ccur When Great Enlighftening Beings Go 
to the Site gƒÿ Enhightenmenf: According to the Flower Adornment 
Sutra, Chapter 38, there are ten things occur when Great Enlightening 
BeIngs go to the site of enlightenment. Enlightening Beings utilize 
these ten to teach and influence sentient beings. Ƒïrs, they 1lluminate 
all worlds. Second, they cause all worlds to quake. 7zrđ, they manifest 
bodies In all worlds. Fourh, they awaken all Enlightening Beings and 
therr colleagues In the past. #h, they manifest all the adornments of 
the site of enliphtenment. S¡xíh, they manifest various kinds of 
deportment and all the adornments of the tree of enliphtenment, 
showing them according to the Inclinations of the minds of sentient 
beiIngs. Seveníh, they see all the Buddhas of the ten directlons. Eighíh, 
they continually enter concentraton with every step and become 
Buddhas moment to moment, without Interruption. Mizh, the leaders of 
all creatures, unaware of each other, produce all kinds of wonderful 
offerings. 7eøh, with unobstructive knowledge they observe all the 
Buddhas carrying out the deeds of Enlightening Beings in all worlds 
and fulfilling true enlightenmernt. 

There Are Ten Things Occur When Great Enlightening Beings St 
on the Site 0ƒ Enliphfenmenf: According to the Flower Adornment 
Sutra, Chapter 38, there are ten things occur when Great Enlightening 
BeIngs sit on the site of enlightenment: Ƒïrs, they cause all worlds 
shake In various ways. Second, they equally I1lluminate all worlds. 
Third, they remove all the sufferings of miserable states. Fouríh, they 
cause all worlds to be adamantine. #7/?h, they gaze on the lion thrones 
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of all Buddhas. 57x, ther minds are like space, without 
conceptualization. Seveníh, they manifest comportment as appropr1afte. 
Eighth, they rest in adamantine concentration. Ninh, they receive the 
pure, sublime place sustained by the spiritual power of all Buddhas. 
Tenth, they can strengthen all sentient beings with the power of theIr 
OWn Troofs Of øoodness. 

There Are Ten Extraordinary and Unexpected Evenfs Occur When 
Great Enightemng PBeimgs Si on the Site gƑ Enlightenment: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
extraordinary, unprecedented events occur when Great Enlightening 
BeIngs sit on the site of enliphtenment. The ƒfirst exfraordinary 
unprecedemted evení: All the Buddhas of the worlds of ten directions 
appear before them and raise their right hands and praise them as 
unexcelled guidesl Secønd, all Buddhas watch over them and give 
them the power. 7Third, the Enlightening Beings who were their 
colleagues In the past come and surround them and respectfully present 
varlous adornments. Fouríh, the plants and trees and all insentient 
things bend toward the site of enliphtenment. 7he ƒiffh exfraordinary 
wunprecedented evení: Great Enlightening Beings enter a concentration 
called observing the cosmos and the power of such concentration can 
cause all enliphtening practices to be fulfilled. The sixíh exfraordinary 
unprecedented evemí: They attain a spell called oceanic treasury of 
supreme pure light and they are able to receive the rain from the great 
clouds of teaching of all Buddhas. Sevemh, by spiritual powers they 
produce superb offerings throughout all worlds which they present to 
the Buddhas. E¡ghh, they rest in highest knowledge and actually know 
the faculties and mental patterns of all sentlent beings. The nỉnth 
extraordinary unprecedented evení: They enter a concentration called 
“well aware` and the power of which concentraton enables theIr 
bodies to fill all worlds in all spaces and In all times. The fenth 
extraordinary unprecedenfed evení: They attain pure 1llumination and 
unobstructed great knowledge and such knowledge enables thetr 
physical actions to penetrate past, present, and future. 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighí 


Hạnh Vô Úy Của Chư Đại Bồ Tát 


Tổng Quan Về Hạnh Vô Úy: Vô úy hay Bất bố biện (biện luận 
không tỏ vẻ khiếp sợ) là một trong tám tài hùng biện của Đức Như Lai 
hay tám đặc tính của Phật trong lúc nói. Cử chỉ Vô Úy hay ấn Vô Úy 
hay Mẫu Đà La Pháp Ấn của đức Phật Sakyamumi ngay sau khi Ngài 
đạt Đại giác (bàn tay phải đưa ngang vai, các ngón tay duỗi thẳng, 
lòng bàn tay hướng về phía trước). Đối với chư Đại Bồ Tát, lực vô úy 
hay sức vô úy của các ngài trong việc khéo thuyết pháp là một trong 
mười lực của chư Đại Bồ Tát. Trong khi đó, Vô Úy Sở Địa là giai đoạn 
vô úy hay không còn sợ hãi nữa. Tại đây hành giả không còn sợ hãi 
tham, sân, si, sanh, lão, bệnh, tử nữa. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Sáu, ngài Quán Thế Âm Bồ Tát đã bạch Phật về 14 phép vô úy 
như sau: “Bạch Thế Tôn! Tôi lại do các pháp kim cương tam muội văn 
huân, văn tu, vô tác diệu lực ấy, với mười phương ba đời lục đạo, tất 
cả chúng sanh, đồng một đức bi ngưỡng, khiến các chúng sanh nơi thân 
tâm tôi được 14 món vô úy.” Chư Bồ Tát luôn bố thí sự vô cho chúng 
sanhúy. Làm cho người khác không còn lo âu sợ hãi. Khi một người 
gặp tai họa làm khủng hoảng, chính giây phút ấy, Bồ Tát bằng phương 
tiện lời nói hay các phương pháp khác để người đó dẹp bỏ được sự lo 
lắng. Dẹp bổ được sự sợ hãi cho ai là món quà vô úy thí. Vô úy thí là 
cách tốt nhất mang lại hoà bình và an lạc cho mọi người, bởi vì trạng 
thái không sợ hãi đồng nghĩa với tự do, an lạc không có chiến tranh, 
hận thù, đánh nhau hay chém giết nhau, vân vân. 

Một Số Hạnh Vô Úy Tiêu Biển Của Chư Đại Bồ Tát: Chư Đại Bồ 
Tát có rất nhiều thứ Vô Úy, dưới đây là một vài pháp Vô Úy tiêu biểu: 
Bốn Thứ Vô Úy Của Chư Đại Bồ Tát: Thứ nhất là tổng trì bất vong, 
thuyết pháp vô úy. Bồ Tát có khả năng nghe hiểu giáo pháp và ghi 
nhớ các nghĩa mà chẳng quên, nên thuyết pháp không hể e sợ trước 
đại chúng. 7⁄ nhì là tận tri pháp dược cập chúng sanh căn dục tâm 
tính thuyết pháp vô úy. Bồ Tát biết cả thế gian và xuất thế gian pháp, 
cũng như căn dục của chúng sanh nên Bồ tát chẳng sợ khi thuyết pháp 
ở giữa đại chúng. 7hứ ba là thiện năng vấn đáp thuyết pháp vô úy. Bồ 
Tát khéo biết hỏi đáp thuyết pháp chẳng sợ. Thứ ứ là năng đoạn vật 
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nghi thuyết pháp vô úy. Bồ Tát có khả năng dứt mối nghi ngờ cho 
chúng sanh nên thuyết pháp chẳng e sợ. Mười Thứ Vô Úy Của Chư 
Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có 
mười thứ vô úy. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại vô úy 
vô thượng của chư Phật, nhưng cũng chẳng bỏ vô úy của Bồ Tát. Vô úy 
thứ nhứt nói rằng chư đại Bồ Tát có thể thọ trì tất cả ngôn thuyết. Giả 
sử có vô lượng vô biên chúng sanh từ mười phương đến đem trăm ngàn 
đại pháp để hỏi. Nơi tất cả câu hỏi của họ, Bồ Tát không thấy có chút 
gì khó đáp cả. Tâm được vô úy, rốt ráo đến bỉ ngạn đại vô úy. Tùy 
theo chỗ họ hỏi đều có thể giải đáp quyết đoán trừ sự nghi hoặc cho họ 
không hề khiếp sợ. Vô úy thứ nhì nói rằng chư đại Bồ Tát được Như 
Lai quán đảnh vô ngại biện tài đến nơi bỉ ngạn rốt ráo tất cả văn tự 
ngôn âm khai thị bí mật. Giả sử có vô lượng vô biên chúng sanh từ 
mười phương đến đem vô lượng pháp ra hỏi, nơi tất cả các câu hỏi, chư 
Bồ Tát không thấy có chút gì là khó đáp cả. Vì thấy không khó nên 
tâm được vô úy, rốt ráo đến nơi bỉ ngạn đại vô úy. Tùy chỗ hỏi của họ 
đều có thể giải đáp dứt nghi hoặc không kinh sợ. Vô ứy £hứ ba nói rằng 
chư đại Bồ Tát biết tất cả các pháp là không và vô ngã, không có ngã 
sở, không tạo tác, không tác giả, không tri giả, không mạng giả, không 
tâm linh, không cá nhân, rời tâm, rời thân, rời giác quan, rời những 
cảm giác của giác quan, thoát hẳn các kiến chấp, và tâm như hư 
không. Chư Đại Bồ Tát nghĩ rằng chẳng thấy chúng sanh có chút tướng 
tổn não được thân, ngữ, ý của họ. Chư Đại Bồ Tát chẳng thấy các pháp 
có chút tánh tướng. Vì thế mà có tâm vô úy và rốt ráo đến Bỉ Ngạn. 
Chư Bồ Tát kiên cố, dũng mãnh, chẳng ai trở hoại được. Vô úy thứ tư 
nói rằng chư Bồ Tát được Phật lực gia hộ và nhiếp trì và trụ trì oai nghi 
của Phật. Việc làm của họ chơn thật không biến đổi. Nghĩ rằng họ 
chẳng có chút hành động nào làm cho chúng sanh móng lòng quở 
trách. Vì thế tâm họ vô úy, ở trong đại chúng an ổn thuyết pháp. Vô úy 
thứ năm nói rằng thân, khẩu, ý của chư đại Bồ Tát đều thanh tịnh, tinh 
khiết, đồng điệu, và xa lìa những điều ác. Họ nghĩ rằng chẳng thấy 
thân, khẩu, ý ba nghiệp có chút phần đáng quở trách. Vì thế tâm họ vô 
úy, và họ có thể làm cho chúng sanh an trụ nơi Phật pháp. Vô úy thứ 
sáu nói rằng chư đại Bồ Tát thường được hộ vệ bởi Kim Cang lực sĩ, 
Thiên long, Dạ xoa, Càn thát bà, A-tu-la, Đế Thích, Phạm vương, Tứ 
Thiên vương. Tất cả Như Lai luôn hộ niệm chẳng rời. Chư Đại Bồ Tát 
nghĩ rằng họ chẳng thấy có chúng ma, ngoại đạo hay kẻ tà kiến nào có 
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thể đến làm chướng ngại hạnh Bồ Tát của họ được. Vì thế mà tâm họ 
vô úy và rốt ráo đáo Bỉ Ngạn Đại Vô Úy. Họ hoan hỷ phát tâm thực 
hành hạnh Bồ Tát. Vô úy thứ bẩy nói rằng chư Đại Bồ Tát đã được 
thành tựu niệm căn đệ nhứt, tâm không quên mất, được Phật hứa khả. 
Các ngài nghĩ rằng Đức Như Lai nói văn tự cú pháp thành đạo Bồ Đề. 
Trong đó tôi chẳng thấy có chút phần quên mất. Vì thế tâm họ vô úy, 
thọ trì tất cả chánh pháp của Như Lai và thực hành hạnh Bồ Tát. Vô úy 
thứ tám nói rằng chư Đại Bồ Tát trí huệ phương tiện đều đã thông đạt 
và chư lực đều đã rốt ráo. Các ngài thường xuyên giáo hóa tất cả 
chúng sanh. Vì bi mẫn chúng sanh nên các ngài luôn dùng nguyện tâm 
khắn chặt nơi Phật Bồ Đề. Vì thành tựu chúng sanh nên các ngài ở đời 
phiền não uế trược thị hiện thọ sanh, dòng họ tôn quý, quyến thuộc 
viên mãn, chỗ mong muốn tùy tâm được toại nguyện, hoan hỷ vui 
sướng. Dầu cùng quyến thuộc tụ hội mà chẳng tham luyến để bỏ phế 
việc tu hành thiển định, giải thoát, và các môn tam muội, tổng trì, biện 
tài, đạo pháp Bồ Tát vì Đại Bồ Tát ở nơi tất cả pháp đã được tự tại đến 
Bỉ Ngạn. Các ngài tu hạnh Bồ Tát thể chẳng đoạn tuyệt. Các ngài 
chẳng thấy thế gian có một cảnh giới nào làm mê loạn được Bồ Tát 
đạo. Tâm của các ngài được vô úy và rốt ráo đáo Bỉ Ngạn. Các ngài 
dùng đại nguyện lực nơi tất cả thế giới thị hiện thọ sanh. Vô úy thứ 
chín nói rằng chư đại Bồ Tát dùng thế lực của đại tâm nhứt thiết trí. 
Chư đại Bồ Tát luôn chẳng quên mất tâm nhứt thiết trí, ngự nơi Đại 
Thừa thực hành Bồ Tát hạnh, thị hiện tất cả oai nghi tịch tịnh của 
Thanh Văn Độc Giác. Nghĩ rằng chẳng tự thấy ở nơi nhị thừa mà lấy 
chút phần xuất ly, vì thế mà tâm họ được vô úy và rốt ráo đến nơi Bỉ 
Ngạn đại vô úy, trong khi có thể khắp thị hiện đạo nhứt thiết thừa, rốt 
ráo đầy đủ bình đẳng Đại thừa. Vô úy thứ mười nói rằng chư Đại Bồ tát 
luôn thành tựu tất cả pháp bạch tịnh, đầy đủ thiện căn, viên mãn thần 
thông, rốt ráo an trụ nơi Phật Bồ Đề, đầy đủ tất cả hạnh Bồ Tát, ở chỗ 
chư Phật thọ ký nhứt thiết trí quán đảnh, và thường khuyến hóa chúng 
sanh thực hành Bồ Tát đạo. Nghĩ rằng chẳng tự thấy có một chúng 
sanh đáng được thành thục, mà chẳng thể thị hiện Phật tự tại để thành 
thục, vì thế tâm họ vô úy và rốt ráo đáo Bỉ Ngạn đại vô úy. Chẳng dứt 
Bồ Tát hạnh, chẳng bỏ Bồ Tát nguyện, tùy tất cả chúng sanh đáng 
được giáo hóa, hiện cảnh giới Phật để giáo hóa họ. Mười Bốn Thứ Vô 
Úy Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, 
ngài Quán Thế Âm Bồ Tát đã bạch Phật về 14 phép vô úy như sau: 
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“Bạch Thế Tôn! Tôi lại do các pháp kim cương tam muội văn huân, 
văn tu, vô tác điệu lực ấy, với mười phương ba đời lục đạo, tất cả 
chúng sanh, đồng một đức bi ngưỡng, khiến các chúng sanh nơi thân 
tâm tôi được 14 món vô úy.” Thứ nhất là, bởi tôi không tự quán theo 
âm thanh, do cái quán trí mà quán, khiến mười phương chúng sanh khổ 
não, quán nơi tiếng tăm mà được giải thoát. Thứ nhì là xoay tri kiến trở 
lại, khiến các chúng sanh, giả sử vào trong đống lửa, lửa chẳng thiêu 
được. Thứ ba là do xoay cái nghe trở lại, khiến các chúng sanh dù gặp 
nước lớn trôi, mà không bị chìm đắm. 7# :⁄ là dứt trừ vọng tưởng, tâm 
không sát hại, khiến các chúng sanh vào các quỷ quốc, mà quỷ không 
hại được. Thứ năm là huân tu thành văn tính, sáu căn đều tiêu tan, 
đồng với âm thanh. Có thể khiến chúng sanh sắp bị giết hại, đao kiếm 
gãy hỏng. Đao binh chém mình như chặt xuống nước, như thổi ánh 
sáng, không hề lay động. 7 sáu là cái văn huân được tinh minh, sáng 
khắp pháp giới, dẹp tan các u ám. Có thể khiến chúng sanh bị quỷ dữ 
như Dược Xoa, La sát, Cưu bàn trà, Tỳ xá gia, Phú đan na, vân vân 
gần bên mà mắt chẳng thấy. Thứ bảy là âm thanh tiêu dung, xoay máy 
nghe vào trong, thoát ly các trần vọng, có thể khiến chúng sanh không 
bị ràng buộc bởi gông cùm xiểng xích. 7hứ zázn là diệt âm thanh, 
thuần một văn tính, khắp sinh từ lực, có thể khiến chúng sanh đi ngang 
đường hiểm, không bị giặc cướp. Thứ chín là Văn huân xa lìa các trần 
cảnh, chẳng bị cái sắc cướp, có thể khiến tất cả chúng sanh đa dâm xa 
ha tham dục. 7í mười là thuần âm thanh, không có trần, căn cảnh 
viên dung, không năng đối sở đối, có thể khiến tất cả chúng sanh hay 
giận dữ xa la sân hận. 7hứ mười một là tiêu trần xoay trở lại sáng 
suốt, pháp giới, thân tâm dường như ngọc lưu ly trong suốt, không ngại, 
có thể khiến tất cả chúng sanh vô thiện tâm, ngu độn, tối tăm, trọn xa 
ha sĩ ám. Thứ mười hai là tiêu dung hình trở lại văn tính, chẳng rời đạo 
tràng, xen vào thế gian. Dùng phương tiện trí, có thể khắp mười 
phương cúng dường các Đức Phật nhiều như vi trần, và bên các Đức 
Phật được làm Pháp vương tử. Có thể khiến cho những chúng sanh 
không con trai trong pháp giới muốn cầu con trai thì sanh con trai phúc 
đức trí tuệ. Thứ mười ba là sáu căn viên thông, sáng suốt mười phương 
thế giới. Dùng thực trí thừa thuận mười phương Như Lai nhiều như vi 
trần, các bí mật pháp môn đều lãnh thụ không sót. Có thể khiến các 
chúng sanh không con gái trong pháp giới, muốn cầu con gái thì sanh 
con gái có tướng tốt, đoan chính, phúc đức, nhu thuận, được mọi người 
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kính yêu. Thứ mười bốn là trong tam thiên đại thiên thế giới có 62 ức 
hằng sa số vị Pháp vương tử, tu phương pháp làm mô phạm giáo hóa 
chúng sanh, tùy thuận chúng sanh, phương tiện trí huệ, vẫn chẳng đồng 
nhau. Do tôi tu được viên thông bản căn, phát diệu nhĩ môn, rồi sau 
thân tâm vi diệu, bao khắp pháp giới, có thể khiến chúng sanh trì danh 
hiệu tôi, so sánh với chúng sanh trì cả 62 ức hằng hà sa số các Pháp 
vương tử, hai người phúc đức bằng nhau không khác. Bạch Thế Tôn! 
Một danh hiệu của tôi so với nhiều danh hiệu kia, hai bên không khác, 
bởi tôi tu tập được chân viên thông. 


Bodhisattyas" Pracfice 0ƒ Fearlessess 


An (Overview 0ƒ Fearlessness: Fearlessness 1S one of the eight 
characteristics of a Buddhaˆs speaking. The gesture (Abhaya-mudra) of 
Fearlessnes of Sakyamun Buddha righ( after he attained 
enlightenment (the right hand 1s raised to shoulder level with fingers 
extended and palm turned outward). For Great Bodhisattvas, power of 
fearlessness which can explain all truths 1s one of the ten kinds of 
poWer possessed by Great Enlightening Beings. Meanwhile, Fearless 
BhumIi 1s the posiion where one feels no fear to greed, anger, 
Ipnorance, birth, old age, 1llness, death. According to The Surangama 
Sufra, book S1x, Avalokitesvara Bodhisattva reported to the Buddha 
about fourteen fearlessnesses as follows: “World Honored One! Using 
this vaJra samadhi of becoming permeated with hearing and cultivating 
hearing, and use the miraculous strength of effortlessness, because I 
have a kind regard equally for all living beings In the six paths, Ï go 
throughout the ten direcftions and the three perlods of time cause all 
living beings who encounter bodies of mine to receive the merIforIOus 
virtue of fourteen kinds of fearlessness.” Great Enlightening Beings 
are always the bestowers of fearlessness to all beings. When someone 
encounters disasters or calamities which terrify him, at that moment the 
Bodhisattva removes his anxieties and sufferings through one”s own 
efforts. Dispelling fear means to give the giít of fearlessness. The 
gIiving of fearlessness 1s the best way that can øIve a genuine peaceful 
and happy environment for everyone, because a real state Of 
fearlessness Is considered as synonymous with the freedom and bliss 
without war, dislike, fighting, killing, etc. 
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Sơme Bodhisaffvas' Typical Fearlessnesses: Great Enlightening 
BeIngs have many kinds of fearlessness. The followings are some 
typIcal ones: Gred£ Bodhisaffvas' Four Kinds oƒ Fearlessness: First, 
Bodhisattva-fearlessness arIses from powers of memory and ability to 
preach without fear. Second, Bodhisattva-fearlessness arises Írom 
powers of moral diagnosis and applicaton of the remedy. 7?#rả, 
Bodhisattva-fearlessness arIses from powers of ratlocination. Fourth, 
Bodhisattva-fearlessness arises from powers of solving doubts. Tem 
Kimds oƒ Fearlessness 0ƒ Great Enlightening Beings: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of 
fearlessness of Great Enliphtening Beings. Enlightening Beings who 
abide by these can attain the supreme great fearlessness of Buddhas 
without giving up the fearlessness of Enliphtening Beings. 7h ƒfirsí 
ƒearlessness states that Great Enliphtening Beings can remember all 
verbal explanations. Even I1f Infinite (hundreds of thousands of) people 
should come from all over and ask them about hundred thousand great 
pñnnciples. They would see nothing difficult to answer about those 
questions. TheIr minds become fearless and they ultimately reach the 
Other Shore of great fearlessness, able to answer any quesfions and 
resolve doubts, without any timidity. 7he second ƒearlessness states that 
Great Enlightening Beings attain the unimpeded ¡ntellectual powers 
bestowed by Buddha and arrive at the furthest reaches of revelation of 
the secrets Iintimated by all speech and writing. They think that even If 
infinie people should come from ten directions and ask them about 
infinie doctrines, they would not see anything difficult to answer about 
those questlons. Their minds become fearless and they ultimately 
reach the Other Shore of great fearlessness. They are able to answer 
any queston and resolve doubts, without tmidity. The  thirđ 
ƒearlessness states that Great Enliphtening Beings know all things are 
empty and are without self, nothing pertaining self, without creation or 
creator, without knower, without life, without soul, without personality, 
detached from mind, detached from body, detached from sense, 
detached sense experience; forever leave all views, and their minds 
are like space. They reflect that they do not see sentient beings In any 
way harmful to them in term of physical, verbal, or mental action. 
Enlightening Beings do not see anything as having any essence at all. 
Therefore their minds become fearless and they ultimately reach the 
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Other Shore of fearlessness. They are firm, stable, and brave, 
1mpossiIble to discourage or break down. The ƒourth ƒearlessness states 
that Enlightening beings are protected and sustained by the power of 
Buddha. They live according to the conduct of Buddhas. Thetr action 1s 
truthful and never degenerates. They reflect that they do not see any 
conduct In themselves that would provoke the criticism of others. 
Therefore their minds become fearless and they teach calmly among 
the masses. The fƒ?h ƒearlessness states that the physical, verbal, and 
mental actions of Great Enlightening Beings are Immaculate, pure, 
harmonious, and free from all evils. They reflect that they do not see 
any physical, verbal, or mental action In them that 1s blameworthy. 
Therefore their minds become fearless, and they are able to cause 
sentlent beings to live by the teachings of Buddha. The sixth 
ƒearlessness states that Great Enliphtening Beings are always 
accompanied and guarded by Powerful thunderbolt-bearers, Celestial 
rain spirits, Demigods, Celestial musicians, Titans, Indra, Brahma, and 
the world-guardian gods. All Buddhas watch over them heedfully. They 
reflect that they do not see that there are any demons, false teachers, 
or people with set views that can hinder their practice of the path of 
Enliphtening Beings in any way. Therefore ther minds become 
fearless and they ultimately reach the Other Shore of great 
fearlessness. They become very Joyful and carry out the deeds of 
Enliphtenng Beings. 7e seventh ƒearlessness states that Great 
Enlightening Beings have developed the faculty of recollection and are 
†ree from forgetfulness, as approved by Buddhas. They reflect that they 
do not see any sign of forgetfulness of the ways of expressing the path 
Of attainment of enlightenment as explained by the Buddhas. Therefore 
therr minds become fearless, absorb and hold all Buddhas” true 
teachings, and carry out the practices of Enliphtening Beings. 7e 
eighth fearlessness states that Great Enlightening Beings have already 
aftained knowledge and skill in means and have consummated the 
powers of enlightening beings. They always strive to edify all sentient 
beIngs. TheIr aspiration 1s always focused on perfect enlightenmernt, 
yet because of compassion for sentient beings, to perfect sentient 
beings. They appear to be born in the polluted world of afflictions, 
noble, with a full retinue, able to satisfy all their desires at wIll, leading 
a pleasant happy life. They reflect that although they are together with 
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therr family and associates, they do not see anything to be attached to 
the extent that they give up their culuvaton of the ways of 
Enlightening Beings, such as meditation, liberations, concentraflons, 
dharani spells, and analytic and expository powers, because Great 
Enlightening Beings are already free In the midst of all things and have 
reached the Other Shore. They cultivate the practices of Enlightening 
BeIngs and vow never fo stop. They do not see any obJect In the world 
that can disturb the path of the Enlightening Being. Their minds 
become fearless, and they ultimately reach the Other Shore of great 
fearlessness, and by the power of great vows they manifest In all 
worlds. The ninth ƒearlessness states that by the power of the great 
determination for omniscience, Great Enlightening Beings never forget 
the determination for omniscience. They carry on the practices of 
enlightening beings, riding the Great Vehicle, demonstrate the tranquil 
comportment of all saints and Individual Illuminates. They reflect that 
they do not see 1n themselves any sign of needing fo øain emancipation 
by means of the lesser vehicles of individual salvation. Therefore theIr 
mind become fearless and they ultimately reach the Other Shore of 
great fearlessness, while able to demonstrate to all the paths of all 
vehicles of liberation, they ultimately fulfil the Impartial Great 
Vehicle. The fenth ƒearlessness states that Great Enlightening Beings 
always perfect all good and pure qualities, be imbued with virtues, 
fully develop spiritual powers, ultmately abide in the enlightenment of 
all Buddhas, fulfill all practices of Enlipghtening Beings, receive from 
the Buddhas the prediction of coronation with omniscIlence, and always 
teach sentient beings to carry on the path of Enlightening Beings. They 
reflect that they do not see any sign of even a single sentient being 
who can be developed to maturity to whom they cannot show the 
masteries of Buddhas in order to develop them. Therefore their minds 
become fearless and they ultimately reach the Other Shore of great 
fearlessness. They do not stop the practices of enliphtening beings, do 
not give up the vows of Enlightening Beings, and show the sphere of 
Buddhahood to any sentient beings who can learn, in order to teach and 
liberate them. Gred£ Bodhisaffvas' Fourteen Fearlessnesses: According 
to The Surangama Sutra, book Six, Avalokitesvara Bodhisattva 
reported to the Buddha about fourteen fearlessnesses as follows: 
“World Honored Onel Ủsing this vajra samadhi of becoming 
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permeated with hearing and cultivating hearing, and use the miraculous 
strength of effortlessness, because I have a kind regard equally for all 
living beings In the six paths, I go throughout the ten directions and the 
three periods of time cause all living beings who encounter bodies of 
mine to recelve the meriforious virtie of fourteen kinds of 
Ífearlessness.” #ïrsí, because I do not contemplate sounds for my own 
sake, but rather listen to the sounds of those whom I contemplate, I can 
enable living beings throughout the ten directions who are suffering 
and in distress to attain liberation by contemplating their sounds. 
Second, since my knowledge and views have turned around and come 
back, I can make It so that 1f living beings are caught In a raging fire, 
the fire wIll not burn them. 7Ùzrđ, since contemplation and listening 
have turned around and come back, I can make 1t so that If living 
beings are floundering in deep water, the water cannot drown them. 
Fourth, since false thinking 1s cut off, and my mind 1s without thoughts 
of killing or harming, I can make 1t so that 1f living beings enter the 
territory of ghosts, the ghosts cannot harm them. #7?h, since l am 
permeated with hearing and have brought hearing to accomplishmernt, 
so that the six sense-organs have dissolved and returned to become 
1dentical with hearing, [ can make 1t so that 1ƒ living beings are about 
to be wounded, the knives wIll break Into pIeces. Ï can cause swords of 
war to have no more effect than 1f they were to sÏice Into water, or IÝ 
one were to blow upon light. S/xíh, when the hearing permeates and 
the essence 1s bripht, lipht pervades the Dharma realm, so that 
absolutely no darkness remains. [ am then able to make 1t so that, 
though Yakshas, Rakshasas, Kumbhandas, Pischachas, and Putanas 
may draw near to living beings, the ghosts will not be able to see them. 
Seventh, when the nature of sound completely melts away and 
contemplation and hearing return and enter, so that Ï am separate from 
false and defiling sense-obJects, [ am able to make 1t so that 1f living 
beings are confined by cangues and fetters, the locks will not hold 
them. E¡ghí, when sound 1s gone and the hearing 1s perfected, an all- 
D©€rvasIve power of compassion arises, and I can make 1t so that 1Í 
living beings are travelling a dangerous road, thieves will not rob them. 
Ninh, when one 1s permeated with hearing, one separates from 
worldly objects, and forms cannot rob one. Then I can make 1t so that 
living beings with a great deal of desire can leave greed and desire far 
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behind. 7enh, when sound 1s so pure that there 1s no defiling obJect, 
the sense-organ and the external state are perfectly fused, without any 
complement and without anything complemented. Then I can make 1t 
so that living beings who are full of rage and hate wIll leave all hatred. 
Eleventh, when the dust has gone and has turned to light, the dharma 
realm and the body and mind are like crystal, transparent and 
unobstructed. Then I can make It so that all dark and dull-witted beings 
whose natures are obstructed, all Atyantikas, are forever free from 
stupidity and darkness. 7wejƒ?h, when matter dissipates and return to 
the hearing, then unmoving In the Bodhimanda [I can travel through 
worlds without destroying the appearance of those worlds. I can make 
offerings to as many Buddhas, Thus Come Ones, as there are fine 
motes of dust throughout the ten directions. At the side of each Buddha 
I become a dharma prince, and I can make 1t so that childless living 
beings throughout the dharma realm who wish to have sons, are 
blessed with meriforious, virtuous, and wise sons. 77rfeenth, with 
perfect penetratlon of the six sense-organs, the lipht and what 1s 
1llumined are not two. Encompassing the ten directions, a øreat perfect 
mirror stands In the empty treasury of the Thus Come One. [ inherit the 
secret dharma doors of as many Thus Come Ones as there are fine 
motes of dust throughout the ten directions. Receiving them without 
loss, I am able to make 1t so that childless living beings throughout the 
dharma realm who seek daughters are blessed with lovely daughters 
who are upright, virtuous, and compliant and whom everyone cherIshes 
and respects. owrfeenth, ¡in this three-thousand-great-thousand world 
system with 1fs billions of suns and moons, as many dharma princes as there 
are grains of sand 1n sixty-two Ganges rivers appear in the world and cultivate 
the dharma. They act as models in order to teach and transform living beings. 
They comply with living beings by means of expedients and wisdom, 1n 
different ways for each. However, because I have obtained the perfect 
penetration of the sense-organ and have discovered the wonder of the ear- 
entrance, after which my body and mind subtly and miraculously included all 
of the dharma realm, I am able to make 1t so that living beings who uphold 
my name obtain as much merit and virtue as would be obtained by a person 
who upheld the names of all those Dharma Princes who are as many as the 
grains of sand in sixty-two Ganges rivers. World Honored One! There 1s no 
đifference between the merit of my name and the merit of those other names, 
because from my cultivation I obtained true and perfect penetrafion. 
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Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Trụ Xứ Của Chư Đại Bồ Tát 


Tổng Quan Về Trụ Xứ Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Phật giáo, trụ 
xứ là nơi trụ vào chân lý, thí dụ như bằng niểm tin tự tin nơi giáo pháp 
và những quả vị. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật 
đã nhắc nhở ngài A Nan về thập trụ Bồ Tát như sau: phát tâm trụ, trì 
địa trụ, tu hành trụ, sinh quí trụ, phương tiện cụ túc trụ (phương tiện 
đầy đủ trong cuộc tự lợi lợi tha), chánh tâm trụ, bất thối trụ, đồng chơn 
trụ (con Phật với đủ đầy Tướng Phật), pháp vương tử: (con tinh thần 
của bậc Pháp vương), quán đỉnh trụ. Bồ Tát sau khi tu lục độ hành 
trong ba a tăng kỳ kiếp, thì còn phải tu trong 100 đại kiếp nữa mới có 
thể thành tựu viên mãn. Các giai đoạn tu hành trong 100 đại kiếp nầy 
được gọi là “Trụ Định.” Trụ định là an trụ ở sáu loại quyết định: Thứ 
nhất là quyết định sanh ở thiện đạo trời, người (Thiện Thú Định). Thứ 
nhì là quyết định sanh vào nơi quý tộc. Thứ ba là quyết định sanh ra có 
đầy đủ lục căn không tàn khuyết. Thứ tư là quyết định sanh làm người 
nam. Thứ năm là quyết định có được túc mệnh thông. Thứ sáu là quyết 
định tạo tác thiện nghiệp bển vững không thoái chuyển. Nói tóm lại, 
bất cứ nơi nào mà chư Bồ Tát trụ lại cũng đều nhằm muốn cho chúng 
sanh biết rõ thế pháp đều là vọng tưởng vô thường hư hoại, rất nhàm 
ha chẳng nhiễm trước, dứt hẳn phiển não tham ái, tu hạnh thanh tịnh 
lợi ích chúng sanh. 

Một Số Trụ Xứ Tiêu Biểu Của Chư Đại Bồ Tát: Chư Đại Bồ Tát 
có rất nhiều trụ xứ, dưới đây là một vài trụ xứ tiêu biểu của các ngài: 
Mười Chỗ Sở Trụ Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười chỗ sở trụ của chư Đại Bồ Tát. Chư Bổ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được chỗ sở trụ vô ngại vô thượng của Như Lai. 
Thứ nhất là dùng đại từ làm chỗ sở trụ, vì tâm bình đẳng với tất cả 
chúng sanh. 7 nhì là dùng đại bi làm chỗ sở trụ, vì chẳng khinh 
người chưa học. 7 ba là dùng chỗ đại hỷ làm chỗ sở trụ, vì rời tất cả 
ưu não. 7h í⁄ là dùng đại xả làm chỗ sở trụ, vì nơi hữu vi vô vi đều 
bình đẳng. Thứ năm là dùng tất cả Ba La Mật làm chỗ sở trụ, vì lấy Bồ 
Đề tâm làm đầu. 7 sáu là dùng nhứt thiết không làm chỗ sở trụ, vì 
thiện xảo quán sát. 7h bảy là dùng vô tướng làm chỗ sở trụ, vì chẳng 
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ra hỏi chánh vị. Thứ ám là dùng vô nguyện làm chỗ sở trụ, vì quán sát 
thọ sanh. 7h chín là dùng niệm huệ làm chỗ sở trụ, vì nhẫn pháp 
thành tựu viên mãn. 7h mười là dùng tất cả pháp bình đẳng làm chỗ 
sở trụ, vì được thọ ký. Mười Như Thiệt Trụ Nơi Vô Thượng Bồ Đề Của 
Chư Đại Bồ Tái: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười thứ như 
thiệt trụ nơi vô thượng Bồ Đề. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời 
được đại trí huệ bửu vô thượng của chư Phật. Như thiệt trụ thứ nhất: 
Chư Đại Bồ Tát đều có thể qua đến chỗ chư Phật nơi vô số thế giới 
chiêm ngưỡng chư Phật, hầu hạ chư Phật, tôn vinh và cúng dường chư 
Phật. Như thiệt trụ thứ nhì: Ở chỗ bất tư nghì của chư Phật lắng nghe 
chánh pháp, thọ trì ghi nhớ không để quên mất chánh pháp, phân biệt 
và tư duy chánh pháp, tăng trưởng sự tỉnh giác và trí huệ, thực hành 
chánh pháp khắp mọi nơi. Như thiệt trụ thứ ba: Chư Bồ Tát mất nơi cõi 
nầy mà hiện sanh nơi cõi khác, mà với Phật pháp không mê lầm. Như 
thiệt trụ thứ tư: Chư Bồ Tát biết từ một pháp xuất sanh tất cả pháp bởi 
những nghĩa của tất cả pháp rốt ráo đều là một nghĩa, có khả năng 
riêng biệt diễn thuyết từng pháp một. Như thiệt trụ thứ năm: biết nhầm 
ha phiển não, biết ngăn dứt phiền não, biết phòng hộ phiền não, biết 
đoạn trừ phiển não, tu hạnh Bồ Tát, chẳng chứng pháp tuyệt đối, 
nhưng rốt ráo đáo bỉ ngạn, với phương tiện thiện xảo chư Bồ Tát học 
giỏi những cái cần học, làm cho hạnh nguyện xưa đều được thành mãn, 
thân chẳng mỏi nhọc. Như thiệt trụ thứ sáu: dầu biết rằng những tâm 
phân biệt của chư Bồ Tát đều không có xứ sở, mà vẫn nói có những 
phương xứ để làm thêm phương tiện cứu độ chúng sanh; dầu không 
phân biệt, không tạo tác, nhưng vì muốn điều phục tất cả chúng sanh, 
nên có tu hành có sở tác. Như thiệt trụ thứ bảy: biết tất cả tánh đều 
đồng một tánh, nghĩa là vô tánh, không các thứ tánh, không vô lượng 
tánh, không khả toán sổ tánh, không khả xứng lượng tánh, không sắc, 
không tướng, hoặc một hoặc nhiều đều bất khả đắc. Quyết định những 
điều trên đây là Phật pháp, đây là Bồ Tát pháp, đây là Độc giác pháp, 
đây là Thanh văn pháp, đây là phầm phu pháp, đây là thiện pháp, đây 
là bất thiện pháp, đây là thế gian pháp, đây là xuất thế gian pháp đây 
là pháp lỗi lầm, đây là pháp không lỗi lầm, đây là pháp hữu lậu, đây 
là pháp vô lậu, đây là pháp hữu vi, đây là pháp vô vi, đây là pháp lỗi 
lầm, đây là pháp không lỗi lâm. Như thiệt trụ thứ tám: chư Đại Bồ Tát 
thấy rằng cầu Bồ Tát bất khả đắc, cầu Phật bất khả đắc, cầu pháp bất 
khả đắc, cầu chúng sanh bất khả đắc. Dầu vậy chư Đại Bồ Tát vẫn 
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không bỏ nguyện điều phục chúng sanh, ngược lại khiến cho chúng 
sanh nơi các pháp mà đạt thành chánh giác. Tại sao? Vì chư Đại Bồ 
Tát khéo quán sát, biết tất cả chúng sanh tâm tánh phân biệt, biết tất 
cả cảnh giới của chúng sanh, tùy phương tiện hóa đạo khiến chúng 
sanh đạt được Niết bàn. Hoàn mãn nguyện giáo hóa chúng sanh bằng 
cách mạnh mẽ tu hành Bồ Tát hạnh. Như thiệt trụ thứ chín: Chư Đại 
Bồ Tát biết thiện xảo thuyết pháp, thị hiện niết bàn. Vì độ chúng sanh 
nên bao nhiêu phương tiện đã có, tất cả đều là tâm tưởng kiến lập, 
chẳng phải điên đảo, cũng chẳng hư dối. Bồ Tát biết rõ các pháp tam 
thế bình đẳng, như như bất động vô trụ. Chư Bồ Tát chẳng thấy có một 
chúng sanh đã được hóa độ, sẽ được hóa độ hay nay được hóa độ. Chư 
Bồ Tát biết rõ không chỗ tu hành nơi chính họ, không có chút pháp gì 
hoặc sanh hoặc diệt mà có thể được, như vẫn nương nơi tất cả pháp 
khiến sở nguyện chẳng luống không. Như thiệt trụ thứ mười: Chư Đại 
Bồ Tát nơi bất khả tư nghì vô lượng chư Phật, ở chỗ mỗi Đức Phật 
nghe vô lượng thọ ký danh hiệu đều khác, kiếp số chẳng đồng. Từ một 
kiếp nhẫn đến vô lượng kiếp, chư Bồ Tát thường nghe như vậy, nghe 
rồi tu hành chẳng kinh chẳng sợ, chẳng mê chẳng hoặc vì biết Phật trí 
bất khả tư nghì, biết Như Lai thọ ký không hai lời, tự thân hạnh nguyện 
sức thù thắng, tùy nghi thọ hóa khiến vô thượng Bồ Đề thành mãn tất 
cả nguyện đồng pháp giới. Mười Trụ Xứ Vô Đẳng Của Chư Đại Bồ 
Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười Vô đẳng trụ của chư 
Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được đại trí vô thượng, 
tất cả Phật pháp vô đẳng trụ. 7⁄ nhất là dầu quán triệt thực tế mà 
không thủ chứng, vì tất cả nguyện chưa thành tựu viên mãn. 7h nhì là 
gieo tất cả thiện căn đồng pháp giới, mà ở trong đó chẳng có một chút 
chấp trước. 7 ba là tu Bồ Tát hạnh biết đó như hóa, bởi tất cả các 
pháp đều tịch diệt, mà chẳng nghi hoặc nơi Phật pháp. 7ñ⁄ z là dầu 
rời những vọng tưởng thế gian, nhưng hay tác ý trong bất khả thuyết 
kiếp thực hành hạnh Bồ Tát đầy đủ đại nguyện, trong khoảng giữa trọn 
chẳng sanh tâm nhàm mỏi. 7hứ năm là nơi tất cả pháp không chấp 
trước, vì tất cả pháp bổn tánh tịch diệt, mà chẳng chứng niết bàn vì đạo 
nhứt thiết trí chưa thành mãn. 7h sáu là biết tất cả các kiếp đều là phi 
kiếp, mà chơn thật nói tất cả kiếp. 7T» bảy là biết tất cả các pháp đều 
vô tác, mà chẳng bỏ thực hành đạo hạnh cầu tất cả Phật pháp. Thứ tám 
là biết tam giới duy tâm, tam thế duy tâm, mà biết rõ tâm đó vô lượng 
vô biên. Thứ chín là vì chúng sanh trong bất khả thuyết kiếp thực hành 
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hạnh Bồ Tát, muốn cho chúng sanh an trụ bực nhứt thiết trí mà chẳng 
nhàm mỗi. 7 mười là dầu tu hành viên mãn mà chẳng chứng Bồ Đề, 
vì Bồ Tát nghĩ rằng tôi tu hành vốn là vì chúng sanh, thế nên tôi phải ở 
lâu nơi sanh tử phương tiện làm lợi ích cho họ đều an trụ Phật đạo vô 
thượng. 


Bodhisaftvas" Abiding Places 


An Overview of Bodhisafvas" Abidling Placesz According to 
Buddhism, dwelling place means abiding place In the Truth, 1.e. the 
acquiremert by faith of a self believing in the đharma and producing Ifs 
fruits. In the Surangama Sutra, book Eipht, the Buddha reminded 
Ananda about the Ten Grounds or the ten sfages (perilods) In 
Bodhisattva-wisddom as follows: the purposive stage, clear 
understanding and mental control or the dwelling of the ground of 
regulation, unhampered liberty In every direction or dwelling of 
cultivation, acquiring the Tathagata nature or seed or dwelling of noble 
birth, perfect adaptability and resemblance In self-development and 
development of others or dwelling with endowment with skill-in- 
means, the whole mind becoming Buddha-like or dwelling of the 
rectification of the mind, non-retrogression (perfect unity and consftanf 
progress or dwelling of irreversibility), as a Buddha-son now, or the 
stage of youth in Buddhahood or dwelling of pure youth, as prince of 
the law or dwelling of a Dharma Prince, and baptIsm as the summit of 
aftainment of the conception of Buddhahood or dwelling anointing the 
crown of the head. A Bodhisattva firmly fixed, or abiding In certainty. 
After a Bodhisattva has completed three great asamkhyeya kalpas he 
has still one hundred great kalpas to complete. This period 1s called 
abiding In fixity or firmness, divided into sixth kinds: First, certainty of 
being born In a good gati such as in the deva realms or In the realms of 
human beings. Second, certainty of being born In a noble family. Third, 
certainty of being born with a good body. Fourth, certainty of being 
born as a man. Fifth, certainty of being born knowing the abiding 
places of his transmigrations. S1xth, certainty of being born knowing the 
abiding character of his good work. In short, anywhere Bodhisattvas 
abide, they all wish to let sentilent beings realize that things of the 
world are all 1llusions, Impermanent, and perishable, and become 
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deeply disillusioned, avoid creating attachments, forever cut off the 
affliction of worldly craving, cultivate purifying practices, and benefit 
living beIngs. 

Sơme Bodhisafvyas' Typical Abiding Places: Great Enlightening 
BeIngs have many different abiding places. The followings are some 
typical ones: Ten Kinds oƒ Abode gƒ Great Enlightening Peings: 
According to The Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of abode of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who 
abide by these can reach the supreme abode of Buddhas where there Is 
no obstruction. #ïrsí, the abode of great goodwIll, being Impartial 
toward all sentient beings. Secønd, the abode of great compassion, not 
sliphting the uncultivated. 7rđ, the abode of great Joy, aloof from all 
vexatlons. Fowr?h, the abode of great equanimity, regarding the created 
and uncreated equally. #7/h, the abode of transcendent ways, being led 
by the aspiration for enliphtenment. 5/xíh, the abode of universal 
emptiness, by virtue of skilful analysis. Seyenh, the abode of 
sipnlessness, not leaving the absolute sfate. Fighíh, the abode of 
wishlessness, examining the experience of taking on life. Minh, the 
abode of recollection and awareness, by virtue of full development of 
recognition of truth. 7enh, the abode of equality of all things, by virtue 
of having gaIned the prediction of Budhahood. Great Bodhisattvas' Ten 
Kmds oƒ jJewel-Like Stadte in Dnevceled Complete Perfect 
Enlightenmenf: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, 
there are ten kinds of Jewel-like sfate in unexcelled complete perfect 
enlightenment. Enlightening Beings who abide by these can attain the 
Jewel of supreme great knowledge and wisdom of Buddhas. The ƒfirsf 
Jewel-like sfafe: Great Enliphtening Beings go to the Buddhas In 
counfless worlds, behold all Buddhas, pay obeisance to all Buddhas, 
serve and honor all Buddhas with offerings. The second Jewel-like state: 
Great Enliphtening Beings listen to true teaching from 1nconceivably 
many Buddhas, absorb and remember the true teaching, analyze and 
ponder the true teaching, Increase in awareness and wIsdom, carry out 
the true teaching everywhere. 7T third jewel-like sfafte: Great 
Enliphtening Beings disappear from this land and appear to be born 
elsewhere, yet have no confusion about the Buddha teaching. 7e 
Jourth Jjewel-like sfate: Great Enlightening Beings know_ how to elicit 
all principles from one principle, for the varlous meanings of all 
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pñnnciples are ultmately all one meaning, be able to analyze and 
explan each of the princIples. The ƒh jewel-like sfafte: Gireat 
Enlightening Beings know how to reJect afflictions, know how to stop 
afflicions, know how to prevent afflictions, know how to exterpate 
afflictions, cultivate the practices of Enliphtening Beings, do not 
experience absolute truth but ultimately arrive at the further shore of 
ultimate truth, with expedient skill they learn well what 1s to be 
learned, cause their past vows to reach fulfillment, without physical 
fatigue. The sixth Jewel-like sfafe: Great Enlightening Beings know that 
all obJects of mental discriminations of Enlightening Beings have no 
locations, yet they still say there are various locations to make more 
means to save sentient beings; though they have no discrimination and 
do not create anything, yet because they want to tame all sentient 
beiIngs, they do cultivate practices and do act. The seventh jewel-hike 
sfafe: Great Enliphtening Beings know all things are of one and the 
same essence, which 1s: what 1s error, what Is without error, what 1S 
error, what 1s without ©rror, no essence, no varIety, no Infimty, no 
calculability, no measurability, no form, no characteristics, whether one 
or many, all are ungraspable. Know for certain all of the above are the 
norms of: Buddhas` teachings, Enliphtenng beings”, Individual 
1lluminates”, Hearers", Ordinary peopleˆ”s, what things are good, what 
things are not good, what 1s mundane, what 1s supramundane, what 1s 
contaminated, what 1s uncontaminated, what 1s compounded, what 1s 
uncompounded. The eighth jewel-like sfafe: Great enliphtening beings 
find that the Buddhas cannot be grasped, Enlightening Beings cannot 
be grasped, phenomena cannot be grasped, sentient beings cannot be 
grasped. Great Enliphtening Beings do not give up the vow fo tame 
senftilent beings; on the contrary, they always try to enable sentient 
beiIngs to attain true enlightenment. Why? Great enlightening beings 
are skillful observers, they know the mentalities of all sentient beings, 
know the perspective of all sentlent beings, and guide sentient beings 
accordingly, so that they can attain nirvana. They practice the deeds of 
Enlightening Beings zealously in order to fulfill their vow to enlighten 
sentient beings. The ninth jewel-like stafe: Great Enlightening BeIngs 
know that tactful Instructions, manifestation of nirvana, and all means 
of liberating sentient beings are construed by mind and thought, and 
are not aberrant or false. Enlightening Beings realize that all things are 
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equal ¡n all times, they do not move from Thusness, yet do not abide 1n 
ultimate truth. Enlightening Beings do not see there are any sentient 
being who ever have received, will receive or do receive teaching. 
Enliphtening Beings know themselves have nothing to practice, there 
being nothing at all born or persihing that can be grasped, they still 
cause theIr vows not to be In vain by means of all things. 7h fenth 
Jewel-like sfafe: reat Enliphtenng Beings hear from countless 
Buddhas predictions of future Buddhas, each with different names, 
living In different ages. They listen to this for untold eons and, having 
heard, cultivate practice, not startled or frightened, not lost or confused 
because Enlightening Beings know the knowledge of Buddhas 1s 
inconcerivable, the predictions of the Buddhas have no ambiguity In 
their words, the extraordinary power of their own active commitmentf, 
foster perfect enliphtenment In all who are capable of being taught, 
fulfilling all their vows, equal in extent to the cosmos. Ten Peerless 
Sfdfes 0ƒ Gredt Enlightemng Beimgs: According to the  Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten peerless states (of Great 
Enliphtening Beings) which no listeners or Individual illuminates can 
equal. Enlightening Beings who abide by these can attain the peerless 
state of supremely great knowledge and all qualities of Buddhahood. 
Firs¿, though see absolute truth, they do not gørasp 1t as their realization 
because all their vows are not yet fulfilled. Second, plant all good roots 
of goodness, equal to all realities, yet do not have the slightest 
attachment to them. 7?⁄zrđ, cultivating the practices of Enlightening 
BeIngs, know they are like phantoms because all things are still and 
void, yet they have no doubt about the way of Buddhahood. Fourth, 
though free from the false Ideas of the world, still are able to focus 
ther attention and carry out the deeds of Enlightening Beings for 
Innumerable eons, fulfill their great undertakings, and never gIve rise a 
feeling of weariness therein. #7h, do not grasp anything because the 
essence of all things 1s void, yet they do not experlence nirvana 
because the path of omniscIence 1s not yet fulfilled. S7x/h, know that all 
periods of time are not periods of time, yet they innumerate perlods of 
time. Sevenh, know nothing creates anything, yet they do not ø1ve up 
making the way In search of Buddhahood. #¡iehh, know that the realms 
of desire, form, and formless are only mind, and the past, present and 
future are only mind, yet they know perfectly well that mind has no 
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measure and no bounds. Ninh, carry out enlightening actions for untold 
eons for sentient beings one and all, wishing to settle them In the stafe 
Of omnisclence, and yet they never tire or get fed up. 7en/h, though 
therr cultivation of practice 1s completely fulfilled, still do not realize 
Enlightenment, because they reflect, “What I do 1s basically for 
senfient beings, so [ should remain In birh-and-death and help them by 
expedient means, to settle them on the supreme path of enlightenment? 
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Chương Năm Mươi 
Chapter FỰffy 


Trí Huệ Của Chư Đại Bồ Tát 


Tổng Quan Về Trí Huệ Trong Phật Giáo: Kiến Thức là cái biết có 
thể được biểu hiện ra bằng nhiều cách. Tác dụng của cái “Biết” như 
chúng ta thường thấy khi nghe, thấy, cảm giác, so sánh, nhớ, tưởng 
tượng, suy tư, lo sợ, hy vọng, vân vân. Trong Duy Thức Học Phật Giáo, 
môn học chuyên về nhận thức, nhiều tác dụng của sự nhận biết được 
tìm thấy. Trong trường hợp A Lại Da thức, biết có nghĩa là sự hàm 
chứa, duy trì và biểu hiện. Cũng theo Duy Thức Học, tất cả những cảm 
thọ, tư tưởng, và tri thức đều khởi lên từ tàng thức căn bản này. Trong 
trường hợp Mạt na thức, một trong những cái biết căn bản, chỉ biết có 
tác dụng bám chặt không chịu buông bỏ vào một đối tượng và cho là 
đó là cái “ngã.” Mạt Na chính là bộ chỉ huy của tất cả mọi cảm thọ, tư 
tưởng, và làm ra sự sáng tạo, sự tưởng tượng cũng như sự chia chẻ thực 
tại. Trong trường hợp Yêm Ma La thức, cái biết có tác dụng chiếu rọi 
giống như một thứ ánh sáng trắng tinh khiết trong tàng thức. Trong bất 
cứ hiện tượng nào, dù là tâm lý sinh lý hay vật lý, có sự có mặt của sự 
vận chuyển sinh động, đó là đời sống. Chúng ta có thể nói rằng sự vận 
chuyển này, đời sống này, là sự phổ hiện của vũ trụ, là tách dụng phổ 
biến của cái biết. Chúng ta không nên cho rằng “cái biết” là một vật 
bên ngoài đến để làm hơi thở cho đời sống trong vũ trụ. Nó chính là sự 
sinh động của chính vũ trụ. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
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cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 

Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. 
Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa 
đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn hảo của 
tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực 
giác và duy trì chân lý cho một vị Bổ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu 
không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không bền 
chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ 
trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến 
trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả năng 
uyển chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các 
chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là một 
từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, 
cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của hiện hữu, 
nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường hợp 
nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). 

Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, sự hiểu biết về 
lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc thành trí huệ là 
sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những đối tượng của trí 
tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói cách khác, trí tuệ 
theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức về Tứ Diệu Đế 
và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân lý hiện thực và 
sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta phải trau đồi giới 
hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ rằng, đọc và 
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hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là đọc, hiểu và 
biến được những øì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm hiện thực của 
cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân lý” hay “thấy 
sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là một bài tập 
về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phải luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” 

Trí tuệ biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả 
các pháp. Loại trí tuệ đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để 
loại trừ vô minh và những trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí 
tuệ này cũng là một khí cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu 
ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả 
năng làm lợi lạc người khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta 
có thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí 
tuệ này. Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và 
giác ngộ. Để có thể đạt được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi 
nỗ lực vào tu tập giáo lý nhà Phật và thực hành thiển định. Trí tuệ biết 
được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, nghệ thuật, vân vân. Loại trí tuệ này 
là loại bẩm sanh; tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí tuệ này 
là người mà trong nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh 
lành rồi. 

Trí tuệ cơ bản vốn có nơi mỗi người chúng ta có thể lộ khi nào bức 
màn vô minh bị vẹt bỏ qua tu tập. Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm 
hạnh cực kỳ quan trọng vì nó tương đương với chính sự giác ngộ. Chính 
trí tuệ mở cửa cho sự tự do, và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân 
căn bản của khổ đau phiển não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây 
hay thậm chí chặt cả thân cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì 
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cây ấy vẫn mọc lại. Tương tự, dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng 
cách từ bỏ trần tục và sân hận với tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô 
minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy 
sinh trở lại như thường. Về phần Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến 
cảnh bất hạnh xảy ra cho con trùng và con chim trong buổi lễ hạ điển, 
Ngài bèn ngồi quán tưởng dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh 
nghiệm thiển định sớm nhất của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ 
bỏ thế tục để đi tìm chân lý tối thượng, một trong những giới luật đầu 
tiên mà Ngài phát triển cũng là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức 
Phật đã tự mình nhấn mạnh rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiển 
định mà thôi. 

Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới 
nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những 
đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, 
nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được 
trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên 
trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp 
tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và định. Theo 
Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm 
định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. 
Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát 
Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ 
sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như 
thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ 
mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân 
hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp (60). 
Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (61). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo 
nghĩ như thế, nhưng người trí biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự 
xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần 
gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc 
canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Người trí 
dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh 
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pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh 
khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kẻ phàm phu, lòng thì 
muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt vong, nên hạnh 
phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Con thiên nga chỉ bay 
được giữa không trung, người có thần thông chỉ bay được khỏi mặt đất, 
duy bậc đại trí, trừ hết ma quân mới bay được khỏi thế gian nầy (175).” 

Nói tóm lại, trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự 
thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, và trí tuệ là chìa khóa dẫn 
đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng Đức Phật không bao giờ 
tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh 
nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do 
sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ giải thoát chứ không 
phải là sự lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ là 
yêu mến trí tuệ, không xúi dục đi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí 
tuệ, mặc dù những điều này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự 
sống còn của nhân loại, mà đạo Phật chỉ khích lệ việc áp dụng thực 
tiễn những lời dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, 
giác ngộ, và giải thoát cuối cùng. Trí tuệ trong Phật giáo là trí tuệ 
nhận thức được tánh không. Đây là phương tiện duy nhất được dùng để 
loại trừ vô minh và những tâm thái nhiễu loạn của chúng ta. Loại trí 
tuệ nầy cũng là phương tiện giúp hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u 
ám. Chữ Phật tự nó theo Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ và giác ngộ. Tuy 
nhiên, trí tuệ nầy không phải là phàm trí mà chúng ta tưởng. Nói rộng 
ra, nó là trí tuệ của Phật, loại trí tuệ có khả năng thông hiểu một cách 
đúng đắn và toàn hảo bản chất thật của đời sống trong vũ trụ nầy trong 
quá khứ, hiện tại và tương lai. Nhiều người cho rằng trí tuệ có được từ 
thông tin hay kiến thức bên ngoài. Đức Phật lại nói ngược lại. Ngài 
dạy rằng trí tuệ đã sẵn có ngay trong tự tánh của chúng ta, chứ nó 
không đến từ bên ngoài. Trên thế giới có rất nhiều người thông minh 
và khôn ngoan như những nhà khoa học hay những triết gia, vân vân. 
Tuy nhiên, Đức Phật không công nhận những kiến thức phàm tục nầy 
là sự giác ngộ đúng nghĩa theo đạo Phật, vì những người nầy chưa dứt 
trừ được phiền não của chính mình. Họ vẫn còn còn trụ vào thị phi của 
người khác, họ vẫn còn tham, sân, si và sự kiêu ngạo. Họ vẫn còn chứa 
chấp những vọng tưởng phân biệt cũng như những chấp trước. Nói cách 
khác, tâm của họ không thanh tịnh. Không có tâm thanh tịnh, dù có 
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chứng đắc đến tầng cao nào đi nữa, cũng không phải là sự giác ngộ 
đúng nghĩa theo Phật giáo. Như vậy, chướng ngại đầu tiên trong sự 
giác ngộ của chúng ta chính là tự ngã, sự chấp trước, và những vọng 
tưởng của chính mình. Chỉ có trí tuệ dựa vào khả năng định tĩnh mới có 
khả năng loại trừ được những chấp trước và vô minh. Nghĩa là loại trí 
tuệ khởi lên từ bản tâm thanh tịnh, chứ không phải là loại trí tuệ đạt 
được do học hỏi từ sách vở, vì loại trí tuệ nầy chỉ là phàm trí chứ 
không phải là chân trí tuệ. Chính vì thế mà Đức Phật đã nói: “Ai có 
định sẽ biết và thấy đúng như thật.” Theo Kinh Hoa Nghiêm, tất cả 
chúng sanh đều có cùng trí tuệ và đức hạnh của một vị Phật, nhưng họ 
không thể thể hiện những phẩm chất nầy vì những vọng tưởng và chấp 
trước. Tu tập Phật pháp sẽ giúp chúng ta loại bỏ được những vọng 
tưởng phân biệt và dong ruỗi cũng như những chấp trước. Từ đó chúng 
ta sẽ tìm lại được bản tâm thanh tịnh sẵn có, và cũng từ đó trí tuệ chân 
thực sẽ khởi sanh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chân trí và 
khả năng thật sự của chúng ta chỉ tạm thời bị che mờ vì đám mây mù 
vô minh, chấp trước và vọng tưởng phân biệt, chứ không phải thật sự 
mất đi vĩnh viễn. Mục đích tu tập theo Phật pháp của chúng ta là phá 
tan đám mây mù nầy để đạt được giác ngộ. 

Một Số Trí Huệ Tiêu Biểu Của Chư Đại Bồ Tát: Nhờ có trí huệ 
mà chư đại Bồ Tát hiểu thâm sâu, có được trí tuệ biết tứ đế là nhất đế, 
và dùng nhất đế để hiểu thực tại. Trí tuệ Bổ Tát luôn bén nhạy nên họ 
luôn có được bi tâm quảng đại. Trí tuệ là sự hiểu biết về vạn hữu và 
thực chứng chân lý. Trí tuệ khởi lên sự hiểu biết về vạn hữu. Trí tuệ là 
căn bản về thực chứng chân lý (Trí tuệ dựa vào chánh kiến và chánh tư 
duy). Đối với đạo lý của hết thẩy sự vật có khả năng đoán định phải 
trái chánh tà. Trí và tuệ thường có chung nghĩa; tuy nhiên thông đạt sự 
tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý vô vi thì gọi là “tuệ.” 
Phạn ngữ “PraJna: có nghĩa Trí Tuệ Bát Nhã. Đôi khi khó mà vạch ra 
một cách rõ ràng sự khác biệt giữa Buddhi và Jnana, vì cả hai đều chỉ 
cái trí tương đối của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ 
ràng là cái trí siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát 
Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì cao hơn, không 
gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay cái biết siêu 
việt (Transcendental knowledge) hay ý thức hay trí năng. Theo Phật 
giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí 
năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người có thể đạt 
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đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện 
đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ 
phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót 
hay thương hại của bất cứ ai. 

Mười Trí Nghiệp Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, có 
mười trí nghiệp. Chư Bồ Tát an trụ trong mười trí nghiệp nầy thời được 
tất cả thiện xảo phương tiện đại trí nghiệp vô thượng của các Đức Như 
Lai. Thứ nhất là tin hiểu nghiệp báo, chẳng chối nhơn quả. Thứ nhì là 
chẳng bỏ Bồ Đề tâm, thường niệm chư Phật. 7⁄ ba là gần thiện tri 
thức, cung kính cúng dường, hết lòng tôn trọng, trọn không nhàm mi. 
Trí nghiệp thứ tư bao gồm thích pháp thích nghĩa không nhàm đủ, xa 
ha tà niệm, và luôn tu chánh niệm. 7?í nghiệp thứ năm nói rằng đối 
với tất cả chúng sanh xa lìa ngã mạn, tưởng chư Bồ Tát như Phật, mến 
trọng chánh pháp chẳng tiếc thân mình, tôn thờ Như Lai như hộ mạng 
mình, và với người tu hành tưởng là Phật. 7rí nghiệp thứ sáu bao gồm 
ba nghiệp thân, khẩu, ý không có sự bất thiện, ca ngợi các bậc Hiển 
Thánh, và tùy thuận Bồ Đề. 7rí nghiệp thứ bảy là chẳng chối duyên 
khởi, xa lìa tà kiến, phá si ám, được sáng suốt, và chiếu rõ các pháp. 
Trí nghiệp thứ tám là tùy thuận tu hành nơi mười môn hồi hướng. Nơi 
các môn Ba La Mật tưởng là từ mẫu, nơi phương tiện thiện xảo tưởng 
là từ phụ, và nhập nhà Bồ Đề với thâm tâm thanh tịnh. 7 chín là thí, 
giới, đa văn, chỉ, quán, phước, huệ, tất cả pháp trợ đạo như vậy thường 
siêng tính cần chứa nhóm. Thứ mười là chuyên tu không mỏi mệt 
những hạnh sau đây: được chư Phật khen ngợi, có thể phá chúng ma 
trừ phiển não, có thể rời la chướng cái và triển phược, có thể giáo hóa 
điều phục chúng sanh, có thể tùy thuận trí huệ nhiếp thủ chánh pháp, 
có thể nghiêm tịnh cõi Phật, có thể phát khởi thần thông và minh mẫn. 

Mười Môn Nhập Tam Muội Sai Biệt Trí Của Chư Đại Bồ Tát: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 10, có mười môn nhập tam muội sai biỆt trí: 
Thứ nhất là Đông phương nhập định Tây phương khởi. Thứ nhì là Tây 
phương nhập định đông phương khởi. 7h ba là Nam phương nhập định 
Bắc phương khởi. 7h⁄ z là Bắc phương nhập định nam phương khởi. 
Thứ năm là Đông bắc phương nhập định, tây nam phương khởi. Thứ 
sáu là Tây nam phương nhập định đông bắc phương khởi. 7h bảy là 
Tây bắc phương nhập định, đông nam phương khởi. Thứ ám là Đông 
nam phương nhập định tây bắc phương khởi. 7hứ chín là Hạ phương 
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nhập định thượng phương khởi. Thứ mười là Thượng phương nhập định 
hạ phương khởi. 

Mười Pháp Sai Biệt Trí Của Bồ Tát: Đây là mười trí được Phật dạy 
trong Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, Ly Thế Gian. Bồ Tát nào an trụ nơi 
pháp nầy sẽ được trí sai biệt quảng đại vô thượng của Như Lai: Thứ 
nhất là trí sai biệt biết chúng sanh. 7h nhì là trí sai biệt biết các căn. 
Thứ ba là trí sai biệt biết các hành động. 7hứ ? là trí sai biệt biết thọ 
sanh. Thứ năm là trí sai biệt biết thế giới. Thứ sáu là trí sai biệt biết 
pháp giới. 7hứ bảy là trí sai biệt biết chư Phật. 7hứ ?ám là trí sai biệt 
biết các pháp. Thứ chín là trí sai biệt biết tam thế. Thứ mười là trí sai 
biệt biết tất cả đạo ngữ ngôn. 

Mười Trí Như Biển Nhập Vô Thượng Bồ Đề Của Chư Đại Bồ Tát: 
Mười Trí như biển nhập vô thượng Bồ Đề của chư đại Bồ Tát theo kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 38. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được 
biển đại trí huệ vô thượng của tất cả chư Phật. 7h nhất là nhập tất cả 
vô lượng chúng sanh giới. Thứ nhì là nhập tất cả thế giới mà chẳng 
sanh tâm phân biệt. 7T» ba là biết tất cả hư không giới vô lượng vô 
ngại, vào khắp lưới tất cả thế giới sai biệt ở mười phương. Thứ / là 
khéo nhập pháp giới vì đều biết rõ như vậy, nhập vô ngại, nhập chẳng 
đoạn, nhập chẳng thường, nhập vô lượng, nhập chẳng sanh, nhập chẳng 
diệt, nhập tất cả. Trí huệ như hải thứ năm nói rằng chư Bồ Tát biết 
thiện căn đã tích tụ, đang tích tụ và sẽ tích tụ của chư Phật, chư Bồ 
Tát, chư Thanh Văn, chư Độc Giác, và tất cả phàm phu. Chư Bồ Tát 
cũng biết thiện căn mà tam thế chư Phật đã thành, nay thành và sẽ 
thành vô thượng Bồ Đề, thiện căn mà tam thế chư Phật đã giáo hóa và 
điều phục chúng sanh. Biết rõ những thiện căn nầy chu Bồ Tát sẽ làm 
những điều sau đây: thâm tín, tùy thuận, và nguyện tu tập không mỏi 
nhàm. Trí huệ như biển thứ sáu nói rằng trong mỗi niệm nhập quá khứ 
thế bất khả thuyết kiếp. Ở trong một kiếp hoặc có trăm ức Phật xuất 
thế, chư Bồ Tát đều biết rất rõ như một kiếp và tất cả các kiếp, chúng 
hội đạo tràng, thuyết pháp và phương pháp điều phục, thọ mạng đài 
vắn, pháp trụ lâu mau. Những kiếp không Phật có những chúng sanh 
gieo căn lành nơi vô thượng Bồ Để cũng đều biết rõ. Nếu có những 
chúng sanh thiện căn đã thành thục nơi đời vị lai sẽ được thấy Phật 
cũng đều biết rõ. Quán sát quá khứ thế bất khả thuyết bất khả thuyết 
kiếp như vậy tâm không nhàm mỏi. Trí huệ như biển thứ bảy nói rằng 
chư đại Bồ Tát nhập vị lai thế quán sát tất cả vô lượng vô biên kiếp, 
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biết kiếp nào có Phật, kiếp nào không Phật. Họ biết kiếp nào có bao 
nhiêu Như Lai xuất thế, mỗi Như Lai danh hiệu gì, và ở thế giới nào? 
Những thế giới ấy tên gì? Độ được bao nhiêu chúng sanh? Thọ mạng 
bao lâu? Quán sát tột đến vị lại đều biết rõ tất cả chẳng cùng tận, 
chẳng nhàm mi. Trí huệ như biển thứ tám nói rằng chư Đại Bồ Tát 
nhập hiện tại thế quán sát trong mỗi niệm thấy khắp vô biên phẩm 
loại mười phương, nơi bất khả thuyết thế giới đều có chư Phật nơi vô 
thượng Bồ Đề đã thành, đang thành và sẽ thành Khi họ đi đến đạo 
tràng, ngồi dưới cây Bồ Để, hàng phục ma quân, thành chánh đẳng 
chánh giác. Khi rời cây Bồ Đề các ngài đi vào thành ấp, lên cung trời, 
chuyển đại pháp luân, thị hiện thần thông, điều phục chúng sanh, phó 
chúc pháp vô thượng Bồ Đề, xả bỏ thọ mạng, nhập Niết bàn. Đã nhập 
niết bàn, kiết tập pháp tạng khiến còn ở lâu tại thế gian, trang nghiêm 
Phật pháp nhiều thứ cúng dường. Chư Bồ Tát cũng thấy tất cả chúng 
sanh gặp được Phật pháp, nhận giữ, hộ trì, và phúng tụng, ghi nhớ và tư 
duy, tăng trưởng huệ giải. Quán sát như vậy cùng khắp mười phương, 
mà ở nơi Phật pháp không sai lầm vì dầu biết rằng chư Phật như mộng, 
mà vẫn hay đến chỗ chư Phật cung kính cúng dường. Bấy giờ Bồ Tát 
chẳng chấp tự thân, mà dùng tự thân để tu tập. Các ngài chẳng chấp 
chư Phật, mà vẫn thấy và vẫn lắng nghe giáo pháp của chư Phật; 
chẳng chấp thế giới, mà vẫn nhập thế cứu độ chúng sanh; chẳng chấp 
chúng hội; chẳng chấp vào sự thuyết pháp; chẳng chấp kiếp, mà vẫn đi 
vào tất cả kiếp không nhàm mi. Trí huệ như biển thứ chín nói rằng 
chư đại Bồ Tát nơi bất khả thuyết bất khả thuyết kiếp, trong mỗi kiếp 
cúng dường cung kính vô lượng chư Phật thị hiện tự thân mất đây sanh 
kia. Các ngài đem tất cả đồ cúng hơn hẳn tam giới để cúng dường chư 
Phật, cũng như chư Bồ Tát, Thanh văn và tất cả đại chúng. Sau khi chư 
Phật nhập diệt, các ngài dùng đồ cúng vô thượng để cúng dường xá lợi 
và rộng làm sự bố thí. Chư Đại Bồ Tát dùng tâm bất tư nghì, tâm chẳng 
cầu báo, tâm rốt ráo, tâm mang đến lợi ích. Trong vô lượng kiếp, chư 
Đại Bồ Tát vì quả vô thượng Bồ Để, cúng dường chư Phật, lợi ích 
chúng sanh, hộ trì chánh pháp, và khai thị diễn thuyết chánh pháp. Trí 
huệ như biển thứ mười nói rằng chư Đại Bồ Tát nơi chỗ của tất cả chư 
Phật, chư Bồ Tát, chư Thanh văn và tất cả pháp sư. Pháp của Bồ Tát 
đã thuyết; pháp của Bồ Tát đã học; pháp của Bồ Tát đã dạy; pháp của 
Bồ Tát đã tu hành; pháp của Bồ Tát thanh tịnh; pháp của Bồ Tát thành 
thục; pháp của Bồ Tát điều phục; pháp bình đẳng của Bồ Tát; pháp 
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xuất ly của Bồ Tát; pháp tổng trì của Bồ Tát. Được pháp nây rồi thì Bồ 
Tát sẽ thọ trì, tụng đọc, phân biệt giải thuyết không nhàm đủ, khiến vô 
lượng chúng sanh ở trong Phật pháp phát tâm tương ưng với nhứt thiết 
trí nhập tướng chơn thật, nơi vô thượng Bồ Đề được bất thối chuyển, và 
tu hành như vậy trong vô lượng kiếp không nhàm đủ. 

Mười Trí Quán Sát Của Chư Đại Bồ Tái: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười trí huệ quán sát của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an 
trụ trong pháp nầy thời được trí huệ quán sát vô thượng của chư Như 
Lai. Thứ nhất là trí huệ quán sát thiện xảo phân biệt diễn thuyết tất cả 
các pháp. Thứ nhì là biết rõ tam thế tất cả thiện căn. 7hứ ba là biết rõ 
tất cả Bồ Tát hạnh biến hóa tự tại. 7" : là biết rõ nghĩa môn của tất 
cả các pháp. Thứ năm là biết rõ oai lực của chư Phật. 75 sáu là biết 
rõ tất cả môn Đà La Ni. 7hứ bảy là nơi tất cả thế giới khắp nói chánh 
pháp. 7h tám là nhập tất cả pháp giới. Thứ chín là biết tất cả thập 
phương bất tư nghì. Thứ mười là biết tất cả Phật pháp trí huệ quang 
minh vô ngại. 

Mười Trí Quang Chiếu Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười trí quang chiếu của chư Đại Bồ Tát. Chư 
Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được trí quang chiếu vô thượng của 
tất cả chư Phật. 7ứ nhất là trí quang chiếu quyết định sẽ thành chánh 
đẳng chánh giác. 7 nhì là trí quang chiếu thấy tất cả Phật. 7 ba là 
trí quang chiếu thấy tất cả chúng sanh chết đây sanh kia. 7hứ :⁄ là trí 
quang chiếu hiểu tất cả tu-đa-la pháp môn. 7 năm là trí quang chiếu 
y chỉ thiện tri thức phát tâm Bồ Đề tích tập thiện căn. 7hứ sáu là trí 
quang chiếu thị hiện tất cả chư Phật. 71⁄ bảy là trí quang chiếu giáo 
hóa tất cả chúng sanh đều khiến an trụ Như Lai địa. Thứ tám là trí 
quang chiếu diễn thuyết bất khả tư nghì quảng đại pháp môn. Thứ chín 
là trí quang chiếu thiện xảo biết rõ tất cả chư Phật thần thông oai lực. 
Thứ mười là trí quang chiếu đầy đủ tất cả các Ba La Mật. 

Mười Trí Quảng Đại Của Chư Bồ Tái: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 36, chư Đại Bồ Tát có mười trí quảng đại. Khi chư Đại Bồ Tát 
trụ nơi mười pháp thanh tịnh thời đầy đủ mười trí quảng đại: Thứ nhất 
là trí biết tất cả tâm hành của chúng sanh. Thứ nhì là trí biết tất cả 
nghiệp báo của chúng sanh. Th⁄ ba là trí biết tất cả Phật pháp. Thứ ? 
là trí biết lý thú thâm mật của tất cả Phật pháp. Thứ năm là trí biết tất 
cả môn Đà La Ni. Thứ sáu là trí biết tất cả văn tự biện tài. 7ý bảy là 
trí biết tất cả ngôn ngữ âm thanh từ biện thiện xảo của chúng sanh. 


613 


Thứ tám là trí hiện thân mình ở khắp trong tất cả thế giới. Thứ chín là 
trí hiện ảnh tượng mình ở khắp trong tất cả chúng hội đạo tràng. 7hứ 
mười là trí ở nơi tất cả chỗ thọ sanh đều đầy đủ nhứt thiết trí. 

Mười Trí Tạng Quảng Đại Của Chư Đại Bồ Tái: Đây là mười môn 
trí tạng quảng đại mà chư Bồ Tát đạt được khi có liễu tri nhứt thiết thế 
giới Phật trang nghiêm Tam muội theo kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 27. 
Thứ nhất là trí chiếu sáng tất cả cõi Phật. Thứ nhì là trí biết tất cả 
chúng sanh. 7h⁄ ba là trí làm sự biến hóa khắp tam thế. Thứ ? là trí 
vào khắp tất cả thân Phật. Thứ năm là trí thông đạt tất cả Phật pháp. 
Thứ sáu là trí nhiếp khắp tất cả tịnh pháp. Thứ bảy là trí khiến tất cả 
chúng sanh nhập pháp thân. 7 /đm là trí hiện thấy tất cả phổ nhãn 
thanh tịnh. Th⁄ chín là trí tất cả tự tại đến bỉ ngạn. 7 mười là trí an 
trụ tất cả pháp quảng đại khắp hết không thừa. 

Mười Trí Thiện Xảo Của Chư Đại Bồ Tái: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười trí xảo phân biệt của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an 
trụ trong pháp nầy thời được trí phân biệt các pháp thiện xảo vô 
thượng của tất cả chư Phật. 7h nhất là trí xảo phân biệt nhập tất cả 
các cõi. Thứ nhì là trí xảo phân biệt nhập tất cả các chỗ của chúng 
sanh. 7h ba là trí xảo phân biệt nhập tất cả tâm hành của các chúng 
sanh. 7h ? là trí xảo phân biệt nhập căn tánh của tất cả chúng sanh. 
Thứ năm là trí xảo phân biệt nhập nghiệp báo của tất cả chúng sanh. 
Thứ sáu là trí xảo phân biệt nhập tất cả hạnh Thanh Văn. Thứ bảy là trí 
xảo phân biệt nhập tất cả hạnh Độc Giác. Thứ ám là trí xảo phân biệt 
nhập tất cả hạnh Bồ Tát. 75 chín là trí xảo phân biệt thâm nhập tất cả 
thực hành của thế gian pháp. Thứ mười là trí xảo phân biệt nhập tất cả 
Phật pháp. Bên cạnh đó, còn có Mười Phật Pháp Thiện Xảo Trí: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 36, có mười thứ Phật pháp thiện xảo trí. Đại 
Bồ Tát an trụ trong mười tâm thắng diệu thời được mười thứ Phật pháp 
thiện xảo trí: Thứ nhất là trí liễu đạt Phật pháp thậm thâm. Thứ nhì là 
trí thiện xảo xuất sanh Phật pháp quảng đại. 7hứ ba là trí thiện xảo 
tuyên thuyết các thứ Phật pháp. 7# z⁄ là trí thiện xảo chứng nhập 
Phật pháp bình đẳng. Thứ năm là trí thiện xảo ngộ giải Phật pháp vô 
sai biệt. Thứ sáu là trí thiện xảo thâm nhập trang nghiêm Phật pháp. 
Thứ bảy là trí thiện xảo một phương tiện vào Phật pháp. 7hứ tám là trí 
thiện xảo vô lượng phương tiện vào Phật pháp. 7h⁄ chín là trí thiện 
xảo vô biên Phật pháp vô sai biệt. 7ý mười là trí thiện xảo dùng tự 
tâm tự lực không thối chuyển nơi tất cả Phật pháp. 
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Mười Tư Tưởng Siêu Phàm Trong Trí Tuệ Của Chư Đại Bồ Tát: 
Theo Đức Phật trong kinh Hoa Nghiêm, chư Đại Bồ Tát có mười thứ tư 
tưởng siêu phàm, nhờ đó mà chư Bồ Tát đạt được tưởng thiện xảo vô 
thượng. Thứ nhất là chư Bồ Tát suy tưởng tất cả thiện căn như chính 
thiện căn của họ. 7hứ nhì là chư Bồ Tát suy tưởng tất cả các thiện căn 
là chủng tử Bồ Đề. 7 ba là chư Bồ Tát suy tưởng nơi tất cả chúng 
sanh là căn khí Bồ Để. 7⁄ / là chư Bồ Tát suy tưởng nơi tất cả 
nguyện là tự nguyện. 7h năm là chư Bồ tát suy tưởng nơi tất cả các 
pháp là xuất ly. Thứ sáu là chư Bồ Tát suy tưởng nơi tất cả các hạnh là 
tự hạnh. 7hứ bảy là chư Bồ Tát suy tưởng nơi tất cả các pháp là Phật 
pháp. 7hứ tám là chư Bồ Tát suy tưởng nơi tất cả pháp ngữ ngôn là đạo 
ngữ ngôn. 7h chín là chư Bồ Tát suy tưởng nơi tất cả chư Phật là 
những đấng từ phụ. 7hứ mười là chư Bồ Tát suy tưởng nơi tất cả các 
Đấng Như Lai là không hai (là một). 

Mười Trí Vô Ngại Dụng Của Chư Đại Bồ Tái: Theo kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm 38, có mười trí vô ngại dụng của chư đại Bồ Tát. Thứ 
nhất là trí vô tận biện tài. Thứ nhì là trí tất cả tổng trì không quên mất. 
Thứ ba là trí có khả năng biết và nói những căn tánh của tất cả chúng 
sanh. Thứ ? là trí ở trong một niệm, dùng trí vô ngại, biết tâm hành 
của tất cả chúng sanh. Thứ năm là trí biết rõ chúng sanh sở thích dục 
lạc, thiên hướng, tập khí, phiển não. tùy theo chỗ thích nghi mà cho 
thuốc trị liệu. 7h sáu là trong khoảng một niệm hay vào được thập lực 
của Như Lai. 7hứ bảy là dùng trí vô ngại biết tất cả kiếp tam thế và 
chúng sanh trong đó. 7h ứám là ở trong mỗi niệm hiện thành chánh 
giác, thị hiện cho chúng sanh không đứt đoạn. 7 chín là nơi một 
chúng sanh tưởng biết tất cả chúng sanh nghiệp. Thứ mười là nơi ngôn 
âm của một chúng sanh, hiểu lời nói của tất cả chúng sanh. 


Bodhisatfvas' Wisdom 


An Overview 0ƒ. Wisdom in Buddhism: Knowing reveals 1tself 1n 
many ways. Knowing can be active whenever there 1s hearing, seeIng, 
feeling, comparing, remembering, Imagining, reflecting, WwOrrying, 
hoping and so forth. In the Vijnanavadin school of Buddhism, which 
specialized In the study of “consciousnesses,” many more fields of 
activify were attributed to knowing. For Instance, In alayavijnana, or 
“storehouse of consciousness,” the fields of activity of knowing are 
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maintaining, conserving, and manifesting.” Also according to the 
ViJnanavadins, alÏ sensation, perception, thought, and knowledge arIse 
from this basic store-house conscIousness. Manyana 1s one of the ways 
of knowing based on this conscIousness and 1ts function 1s to ørasp ontO 
the obJect and take It as a “self” Manovijinana serves as the 
headquarters for all sensations, perceptions, and thoughts, and makes 
Creation, Imagination, as well as dissection of reality possible. Amala 1s 
the consciousness that shines like a pure white light on the store-house 
COnscIlousness In any phenomena, whether psychological, 
physiological, or physical, there 1s dynamic movemert, life. We can 
say that this movement, this life, 1s the universal manifestation, the 
most commonly recognized action of knowing. We must not regard 
“knowing” as something from the outside which comes to breathe life 
1nto the unIverse. Ït 1s the life of the universe 1tse]f. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Understanding shatters old knowledge to make 
room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
knowledge of the time had to be discarded, including the ideas of 
above and below. Today, physIcs 1s strugpling valiantly to free Itself 
from the ideas of Identity and cause effect that underlie classical 
scIence. Science, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, In human, 1s translated 1nto concepts, thoughts, 
and words. Understanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, If 1s 
feeling. In the realm of intellect, 1t 1s perception. Ït is an intuition rather 
than the culminatlon of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at sụch moments. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into docfrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
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happIness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Higher intellect or spiritual wisdom; knowledge of the ultimate 
truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring sensIbility of a 
mind that no longer clings to concepts of any kind. It 1s direct and 
sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and 
exIstence are found only in the Interface between the components of 
an unstable and constantly shifing web of relationships, which 1s 
everyday life, while praJna 1s the strength of intellectual discrimination 
elevated to the sfatus of a liberating power, a precision tool capable of 
slicing through obstructions that take the form of afflictions and 
attachments to deeply engrained hereditary patterns of thought and 
action. Jnana 1s a very flexible term, as it means sometimes ordinary 
worldly knowledge, knowledge of relativity, which does not penetrate 
ino the truth of existence, but also sometimes transcendental 
knowledge, in which case being synonymous with Prajna or Arya- 
Jnana. 

Wisdom 1s described as the understanding of the Four Noble 
Truths, the understanding of interdependent origination, and the like. 
The attainment of wisdom 1s the ability of transformation of these 
doctrinal items from mere obJects of intellectual knowledge Into real, 
personal experience. In other words, according to Buddhism, wisdom 1s 
the ability to change our knowledge of the four Noble Truths and the 
like from mere sutra learning Into actual, living truth. To attain wIsdom, 
we must first culivate good conduct, then cultivate mental 
development. It should be noted that reading and understanding the 
meaning of a sutra doesn't mean atfainng wisdom. Wisdom means 
reading, understanding, and transforming doctrinal Items from sutras 
I1nto real, personal experience. Wisdom gives us the ability of “seeing 
the truth” or “seeing things as they really are” because the attainment 
of wisdom 1s not an ¡ntellectual or academic ©XefcIS©, I( IS 
understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It 1s usual to 
translate the Sanskrit term “PraJna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 
1S not posIfIvely inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there WIsdom 1s 
taken In a special sense that 1s truly unique In the history of human 
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thought. “Wisdom” 1s understood by Buddhists as the methodical 
contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa's 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. lt has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concenfrated knows, sees what 
really 1s,` concentration Is Ifs direct and proximate cause.” 

WIisdom understanding that emptiness of Iinherent existence 1s the 
ultimate nature of all phenomena. This specific type of wisdom 1s the 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing states. Ít 1s 
also the most powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In 
addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then 
teach them how to gain this wisdom themselves. This 1s also the first 
key to liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this 
type of wisdom, we must Invest all our efforts In cultivating Buddhist 
laws and practicing Buddhist meditation. Conventional intelligence 
knowing, logic, sclence, arts, and so forth. This type of wisdom 1s from 
birth; however, the person who possesses this type of wisdom 1s 
believed that in previous lives, he or she had already cultivated or 
practiced so many good deeds. 

Fundamental wisdom which 1s inherent in every man and which 
can manifest Itself only after the veil of ignorance, which screens 1t, 
has been transformed by means of self-cultivation as taught by the 
Buddha. According to the Buddha, wisdom 1s extremely 1mportant for 1t 
can be commensurate with enlipghtenment 1fself. It is wisdom that 
finally opens the door to freedom, and wisdom that removes 1øgnorance, 
the fundamental cause of suffering. It is said that while one may sever 
the branches of a tree and even cut down 1ts trunk, but 1f the root 1s not 
removed, the tree will grow again. Similarily, although one may 
remove attachment by means of renunciation, and aversion by means 
of love and compassion, as long as 1gnorance 1s not removed by means 
of wIsdom, attachment and aversion will sooner or later arIse agaIn. As 
for the Buddha, Iimmediately after witnessing the unhappy Incident 
Involving the worm and the bird at the plowing ceremony, the prince 
sat under a nearby rose-apple tree and began to contemplate. This 1s a 
very early experlence of meditation of the Buddha. Later, when he 
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renounced the world and went forth to seek the ultimate truth, one of 
the first disciplines he developed was that of meditation. Thus, the 
Buddha himself always stressed that meditation 1s the only way to help 
us to achieve wIisdom. 

The resulting wIisdom, or training in wIsdom. Even though wisdom 
I1nvolves cause and effect. Those who cultivated and planted good roots 
in their pasf lives would have a better wisdom. However, In this very 
life, If you want to get rid of greed, anger, and Ignorance, you have no 
choice but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain 
wisdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. Wisdom 1s one of the three studies 
in Buddhism. The other two are precepts and meditation. According to 
Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high 
concentration 1s the means to the acquisition of wisdom or Insight. 
WIisdom consists of right understanding and right thought, the first two 
factors of the path. This Is called the training in wisdom or panna- 
sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). These are my sons; this Is my wealth; with 
such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of 
himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). A foolish 
man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise man; the 
fool who think himself  wise, he 1s indeed a real fool (Dharmapada 
63). If a fool assoclates with a wIse man even all his híe, he will 
understand the Dharma as lile as a spoon tastes the flavour of soup 
(Dharmapada 64). An Intellipent person assoclates with a wise man, 
even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the 
tongue tastes the flavour of soup (Dharmapada 65). The knowledge 
and fame that the fool gaIns, so far from benefiting; they destroy hIs 
bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). ŠSwans can only fly In 
the sky, man who has supernatural powers can only go through alr by 
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their psychic powers. The wise rise beyond the world when they have 
conquered all kinds of Mara (Dharmapada 175).” 

In summary, in Buddhism, wisdom 1s of the highest Importance; for 
purificaton comes through wisdom, through understanding; and 
wisdom In Buddhism 1s the key to enlightenment and final liberation. 
But the Buddha never praised mere ¡ntellect. According to hìm, 
knowledge should go hand In hand with purity of heart, with moral 
excellence (v1JJa-caranasampanna-p). Wisdom  gained by 
understanding and development of the qualitles of mind and heart 1s 
wisdom par excellence (bhavanamaya panna-p). Ïlt( 1s saving 
knowledge, and not mere speculation, logic or specIous reasoning. 
Thus, 1t 1s clear that Buddhism 1s neither mere love of, nor inducing the 
search after wisdom, nor devotion, though they have theIr significance 
and bearing on mankind, but an encouragement of a practical 
applicaton of the teaching that leads the follower to dispassion, 
enlightenment and final deliverance. Wisdom In Buddhism 1s also a 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing attitudes. It 
1s also a tool for purIfying negative karmic Imprints. Many people say 
that wisdom 1s gained from Information or knowledge. The Buddha told 
us the oppositel He taught us that wisdom 1s already within our self- 
nature; 1t does not come from the outside. In the world, there are some 
very Intelligent and wise people, such as sclentists and philosophers, 
etc. However, the Buddha would not recognize their knowledge as the 
proper Buddhist enlightenment, because they have not severed thetr 
afflictions. They still dwell on the rights and wrongs of others, on 
greed, anger, Ignorance and arrogance. They still harbor wandering 
discrimatory thoughts and attachments. In other words, their minds are 
not pure. Without the pure mind, no matter how hịph the level of 
realizaion one reaches, I( 1s stiIl not the proper Buddhist 
enliphtenment. Thus, our first hindrance to enliphtenment and 
liberation 1s ego, our self-attachmenf, our own wandering thoughts. 
Only the wisdom that 1s based on concentration has the ability to 
eliminate attachments and Ignorance. That 1s to say the wisdom that 
arises from a pure mind, not the wIsdom that 1s attained from reading 
and studying books, for this wisdom 1s only worldly knowledge, not true 
wisdom. Thus, the Buddha said: “He who 1s concentrated knows and 
sees what really 1s.” According to the Flower Adornment Suữa, all 
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senfient beings possess the same wisdom and virtuous capabilities as 
the Buddha, but these qualiies are unattainable due to wandering 
thoughts and attachments. Practicing Buddhism will help us rid of 
wandering, discriIminating thoughts and attachments. Thus, we uncover 
Our pure mind, In turn giving rise to true wisdom. Sincere Buddhists 
should always remember that our Iinnate wisdom and abilitles are 
temporarilly lost due to the cloud of ignorance, atfachments and 
wandering discriminatory thoughts, but ar enot truly or permanently 
lost. Our goal in Practicing Buddhism 1s to break through this cloud and 
achieve enlightenment. 

Sơme Bodhisafvras" Typical Wisdoms: Owing to the wisdom, 
Bodhisattvas understand profoundly, they have the Insight that the four 
noble truths to understand the true aspects of reality. Bodhisattvas use 
the one truth to understand the true aspecfs of reality. The wisdom of 
the Bodhisattva 1s always acute, so they often have a broad 
compassionate mind. Wisdom 1s the knowledge of thíngs and 
realizaton of truth. Wisdom 1s arosen from perception or knowing. 
WIisdom 1s based on right understanding and right thought. Decision or 
Judgmernt as to phenomena or affairs and their principles, of things and 
ther fundamenfal laws. Prajna 1s often Interchanged with wisdom. 
Wisdom means knowledge, the sclence of the phenomenal, while 
praJna more generally to principles or morals The difference between 
Buddhi and Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for 
they both signify worldly relative knowledge as well as transcendental 
knowledge. While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental 
wisdom. The Prajna-paramita-sutra describes “praJna” as supreme, 
highest, Incomparable, unequalled, unsurpassed. Wisdom or real 
wisdom. According to the Mahayana Buddhism, only an immediate 
experienced ¡intuitive wisdom, not Intelligence can help man reach 
enlightenment. Therefore, to achieve praJna 1s synonymous with to 
reach enliphtenment. One of the two perfections required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we will be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of will and 
wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again In 
“samsara” or transmigrafion. 
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Ten Kinds oƒ Knowledge of DiƒerenHaton oƑ Entry ¡mo 
Concenfrafion: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 27, 
there are ten kinds of knowledge of differentiaton of entry Into 
concentraton of Great Enliphtenng Beings. Ƒïrs, Knowledge of 
Differentiation of Entering concentration 1n the east and emerging In 
the west. ®Second Knowledge of Differentiation of Entering 
concentfration in the west and emerging In the east. 7rd, Knowledge 
of Differentiation of Entering concentration in the south and emergIng 
in the north. Ƒour?h, Knowledge of Differentiaton of Entering 
concentration In the north and emerging In the south. #7h, Knowledge 
of Differentiaton of Entering concentraton in the northeast and 
emerging In the southwest. S7xí, Knowledge of Differentiation of 
Entering the concentration 1n the southwest emerging in the northeast. 
Sevenfh, Knowledge of Differentiation of Entering the concentration In 
the northwest and emerging In the southeast. #¡eh/h, Knowledge of 
Differentiation of Entering the concentration In the southeast and 
emerging in the northwest. Minh, Knowledge of Differentiation of 
Entering the concentration In the nadir and emerging In the zenmith. 
Tenth, Knowledge of Differentiation of Entering the concentration In 
the zenith and emerging In the nadir. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds oƒ Knowledse oƒ Dierentiation: 
These are ten kinds of knowledge of differentiation of Enlightening 
BeIngs mentioned by the Buddha in The Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, Detachment from The World. Enlightening Beings who 
rest on these principles wIll attain the Buddha's unexcelled, far- 
reachng knowledge of differentiaton: #rsí knowledge of 
diferentiatons of  sentient beings s%econd knowledge of 
differentiations of facultiles. 7rđ, knowledge of differentiations of 
consequences of actions. #ouríh, knowledge of differentiations of 
forms of bìrth. Ƒ7h, knowledge of differentiatons of worlds. S¡xíh, 
knowledge of differentiatlons of spheres of reality. Sewenfh, knowledge 
of differentiations of Buddhas. Eiehh, knowledge of differentiatlons of 
phenomena. Minh, knowledge of differentiatlons of time. 7emh, 
knowledge of differentiations of all ways of speaking. 

Great Bodhisattvas' Ten Kinds oƒ Actions oƒ Knowledse: According 
to The Flower Adornment Sutra, there are ten kinds of actions of 
knowledge. Enlightening Beings who abide by these ten actlons of 
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knowledge can attainn the supreme actlon of great knowledge of 
Buddhas, Including all skillful means of liberation. #7rsí, believing in 
consequences of action and not denying causality. Secøond, not øg1ving 
up the determination for enliphtenment, always remembering the 
Buddhas  7Third  attending the wise (good-knowing advIsors), 
respecting and providing for them, honoring them tirelessly. 7e ƒourth 
action oƒ knowledge 1ncludes enJoying the teachings and their meaning 
tirelessly, getting rid of wrong awareness, and always cultivating true 
awareness. 7e ffth action oƒ knowledge states that getting rid of 
haughtiness toward all sentient beings, thinking of Enlightening Beings 
as Buddhas, valuing the true Teaching as much as one”s own beIng, 
honoring The Enlightened as though protecting one”s own life, and 
thinking of practitioners as Buddhas. The sixth acfion oƒ knowledge 
includes being free from all that 1s not good in thought, word, and deed, 
pralsing the excellence of sages and saints, and according with 
enliphtenment. The seventh acton öoƒ knowledge 1S not denying 
interindependent origination, getting rid of false views, destroyIng 
darkness and attaining light, and Illuminating all things. The eighth 
action oƒ knowledge 1s acting 1n accord with the ten kinds of dedication. 
Thinking of the ways of transcendence as one”s mother, thinking of 
skillful means as one”s father, and entering the house of enliphtenment 
with a profound pure mind. Minh, diligently accumulating all practices 
that foster enlightenment, such as charity, morality, learning, cessation 
and contemplation, virtue and wisdom. 7eníh, indefatigably cultivating 
any practices the followings: that 1s praised by the Buddhas; that can 
break throuph the afflictions and conflicts of demons; that can remove 
all obstructions, veils, shrouds and bonds; that can teach and tame all 
senfient beings; that can embrace the truth in accord with knowledge 
and wisdom; that can purIfy a Buddha-land; and that can generate 
spiritual capacities and Insights. 

Great BodhisatIvas' Ten Kinds oƒ Oceanic Knowledge Emtering into 
Unexcelled, Complete Perƒfect Enlightenmenf: According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of oceanic 
knowledge entering into unexcelled, complete perfect enlightenmernt. 
Enliphtening beings who abide by these can attain the ocean of 
supreme knowledge of Buddhas. Fïrsí, penetrate all realms of sentient 
beIngs. Second, penetrate all worlds without giving rise to arbitrary 
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discriminations. 7#rđ, know all realms of space are measureless and 
1immaterial, and enter the network of all different worlds In the ten 
directions. Fowríh, skillfully penetrate phenomena because they know 
them all: fluidity, nonannilation, nonetermty, Infimty, nonbrrth, 
nondestruction, and totality. The ffh oceanic knowledge states that 
Great Enliphtening Beings know the roots of goodness have 
accumulated, do accumulate, and will accumulate the Buddhas, 
Enlipghtening beings, Listeners, Individual IHuminates, and all ordinary 
people. Great Enliphtening Beings also know the roots of øoodness 
have already accomplished, now being accomplished, and to be 
accomplished by the Buddhas of all times 1n perfect enlightenment; the 
roofs of øoodness In the teaching and civilizing of all sentient beings by 
the Buddhas of all trmes. Knowing all these roots of goodness, 
Enlightening Beings will do the following: deeply believe In them, 
approve and aspire to them, and cultivate them tirelessly. The sixth 
oceanic knowledse states that moment to moment Great Enlightening 
BeIngs enter untold eons of the past and know how many Buddhas 
appear In each eons, no matter how unspeakably many they were they 
know clearly in each and every eon their congregations, their teaching 
and training methods, the lifespan of all sentient beings, and how long 
therr doctrine lasted. They also know 1f there were sentIent beings who 
planted roots of goodness for enlightenment In ages when there were 
no Buddhas. They also know 1f there are any sentient beings who will 
get to see Buddhas in the future when thelr roots of øoodness rIpen. 
They tirelessly examine untold eons of the past. The seventh oceanic 
knowledge states that Great Enliphtening Beings penetrate the ages of 
the future, examine and distinguish all ages, measureless, boundless; 
know what ages will have Buddhas and what ages wIll not. They know 
how many Buddhas will appear in what ages, what the names of each 
Buddha wIll be, and what worlds they wIll live in? What the names of 
those worlds will be. How many sentient beings they will liberate. 
How long they wIll live. Observe throughout the future, knowing all 
endlessly, tirelessly. 7The eighth oceanic knowledge states that Great 
Enliphtening Beings enter the present observe and reflect moment 
after moment see boundless kinds of worlds In the ten directions, each 
having Buddhas who have attained, are atfainng and will attain 
supreme enlightenment. AÀs they go to the site of enlipghtenmernt, sIt 
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under the tree of Enliphtenment, conquer the demons, and attain 
Unexcelled Complete Perfect Enlightenment. When getting up, they go 
Iinto the city, ascend to the heavens, expound the subtle truth and turn 
the great wheel of teaching, manifest spiritual powers, tame sentient 
beiIngs, hand on the teaching of complete enlightenmert, give up theIr 
lives, and enter final nirvana. After they have entered nirvana, their 
teachings are collected and preserve them 1n the worlds, the Buddhas” 
monuments are adorned and honored In varlous ways. The 
Enliphtening Beings also see the sentient beings In those worlds 
encounter the Buddhas' teachings, accept, preserve and repeat them, 
remember and ponder them, Increase In wisdom and understanding. 
They extend these throughout the ten directions and have no 
misunderstanding about the Buddhas` teachings, because Great 
Enlightening Beings know the Buddhas are all like dreams, yet they go 
to all Buddhas and honor them. At such times Enlightening Beings do 
not cling to their bodies, yet they utlize their bodies to cultivate. They 
do not cling to the Buddhas, yet they see the Buddhas and hear the 
teachings; they do not cling to the world, yet they enter the world to 
save sentient beings; they do not cling to the congregation; they do not 
cling to the preaching; they do not cling to the age, yet they enter all 
ages tirelessly. The mimh oceanic knowledse states that Great 
Enliphtening Beings honor counfless Buddhas In each age, for untold 
eons, appearing to die in one place and be born 1n another. They honor 
the Buddhas, as well as the Enlightening Beings and disciples 1n therr 
congregations with all kinds of transmundane offerings. After the 
Buddhas pass away, they honor their relics with unsurpassed offerings, 
and extensively practice charity. Great Enlightening Beings with an 
1nconceivable mind, a mind not seeking reward, a mind with ulimate 
determination, a determinatilon to provide benefit. For untold eons, 
Great Enlipghtening Beings, for the sake of supreme complete perfect 
enlightenment, honor the Buddhas, benefit sentient beings, preserve 
the true teaching, and reveal and expound the true teaching for untold 
eons. 72 fenth oceanic knowledse states that Great Enlipghtening 
BeIngs wholeheartedly seek, from all Buddhas, from all Enlightening 
BeIngs, from all teachers of truth. The principles expounded by 
Enlightening Beinss; the principles studied by Enlightening Beinss; the 
pñnnciples taught by Enlightening Beings; the principle practiced by 
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Enlightenng Beings; the methods of purificaton of Enliphtening 
BeIngs; the methods of development of Enlightening Beings; the 
methods of training of Enlightening Beings; the methods of equanimity 
of Enlightening Beings; the methods of emancipation of Enlightening 
Beings; and the methods of total mental command of Enlightening 
BeIngs. Having obtained these teachings, Great Enlightening Beings 
absorb and retain them, read and repeat them, analyze and explain 
them, never tiring of this, causing countless sentient beings to develop 
all awareness of the Buddha teachings that corresponds to omniscIence, 
to penetrate the characteristics of realify, attain nonregression In 
respect to Unexcelled, Complete Perfect Enliphtenment, and 
Enlightening beings continue to cultivate this way tirelessly for untold 
©ONS. 

Great Bodhisafttvas' Ten Kinds oƒ Contemplation oƒ Knowledge: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of contemplation of knowledge of Great Enlightening Beings. 
Enliphtening Beings who abide by these can attain the contemplation 
of supreme knowledge of Buddhas. #ïrsí, contemplation of knowledge 
of skillfully analyzIing and explaining all things. Second, knowing all 
roofs Of øgoodness of past, present and future. 7zrd, knowing the 
practices of all Enlightening Beings, being able to transform freely. 
Fourth, knowing the meanings of all doctrines. #7, knowing the 
powers of all Buddhas. S¡/xíh, knowing all methods of concentration 
formulae. Seveníh, expounding truth ¡in all words, entering all 
unIverses. #¡/eÙíh, knowing all spaces are Inconceivable. Mứnh, 
knowing all ten directions are Inconceivable. 7enh, knowing the light 
of knowledge of all Buddha teachings 1s unobstructed. 

Great Bodhisafvas' Ten llhuminations oƒ Knowledse: According to 
the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 1lluminations of 
knowledge of Great Enlightening Beings. Enliphtening Beings who 
abide by these can attain the illumination of supreme knowledge of all 
Buddhas. #¡zz/, the 1llumination of knowledge of certain attainment of 
supreme perfect enlightenmernt. Second, the 1llumination of knowledge 
seeing all Buddhas. 77zrđ, the 1llumination of knowledge of seeing all 
senfient beings dying in one place and being born in another. Fourth, 
the Illuminaton of knowledge understanding the doctrnes of all 
scriptures. #7, the 1llumination of knowledge developing the 
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determination of enlightenment through associatlon with the wise and 
accumulation of roots of goodness. S¡x/h, the 1llumination of knowledge 
showing all Buddhas. Sevenih, the 1llumination of knowledge teaching 
all sentient beings so they may abide In the state of enlightenment. 
Eigh:h, the 1llumination of knowledge expounding Iinconceivable great 
means of access to truth. Minh, the 1llumination of knowledge skillfully 
comprehending the spirtual powers of all Buddhas. 7emh, the 
1llumination of knowledge fulfilling all transcendent ways. 

Ten Kimds oƒ Broad Knowledge oƒ Great Enlightened Beings: 
According to The Flower Adornment Sutra, Chapter 36, there are ten 
kinds of broad knowledge. When great enlightening beings persist In 
the ten kinds of purity, they become Iimbued with ten kinds of broad 
knowledge: #zs/, knowledge of all sentient beings” mental behavIor. 
Second, knowledge of the consequences of actions of all sentient 
beings. 7Ùzrđ, knowledge of all Buddha-teachings. #our?h, knowledge 
of the profound, occult Iimport of all Buddha teachings. Ƒÿh, 
knowledge of all methods of concenfration spells. S7x/h, knowledge of 
Interpretation of all wrItings. Seyen?h, knowledge of the language and 
speech of all sentient beings. E¡iehíh, knowledge of manifesfation of 
therr bodies In all worlds. Minh, knowledge of manifestatlon of thelr 
reflections 1n all assemblles. 7ezøh, nowledge of embodying 
omniscience 1n all realms of beIngs. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds oƒ Treasury oƒ Great Knowledge: 
Ths 1s ten kinds of treasury of great knowledge possessed by 
Enliphtening Beings when they first attain the concentration of 
knowledge of the adornments of Buddhas according to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 27. Fïrs, knowledge Illuminating all 
Buddha-lands. Second, knowledge of the births of all beings. 7#ra, 
knowledge of how to make magical displays of past, future and 
present. #ouríh, knowledge of all Buddha-bodies. #7h, knowledge 
comprehending all Buddha teachings. S¡x/h, knowledge embracing all 
pure phenomena. Sevenh, knowledge of how to cause all beings to 
enter the reality body. Eighíh, pure knowledge of universal directly 
perceiving all things. Minh, knowledge of total freedom reaching the 
other shore. 7en/h, knowledge establishing all universal principles. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds oƒ Skilful AnalyHc Knowledge: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 


627 


kimmds of skillful analytic knowledge of Great Enlightening Beings. 
Enlightening Beings who abide by these can attain supreme knowledge 
of  Buddhas that skilfully distinguishes all thíngs. Z#7rsí, skillful 
analytic knowledge penetrating all lands. Secøond, skilful analytic 
knowledge penetrating all abodes of sentient beings. 7zrđ, skillful 
analytic knowledge penetrating the mental activitles of all sentient 
beings. #ouríh, skillful analytic knowledge penetrating the faculties of 
all sentient beings. #7ƒh, skillful analytic knowledge penetrating the 
consequences of all actions of all sentient beings. S7x/h, skillful analytic 
knowledge penetrating the practices of all Buddhist disciples. Sevenrh, 
skillful analytic knowledge pentrating the practices of all Individual 
llluminates. #/ehíh, skillfuUl analytc knowledge penetratng the 
practices of all Enlightening Beings. Minh, skillful analytic knowledge 
penetrating the practices of mundane things. 7eøíh, skillful analytic 
knowledge penetrating all principles and attributes of Buddhahood. 
Besides, /here are stil Ten Kinds oƒ Technical Knowledge: According 
to the Flower Adornment Sutra, Chapter 36, there are ten kinds of 
technical knowledge of the Buddha teachings. Once Great Enlightening 
BeiIngs abide In the ten kinds of sublime mind, they acquire ten kinds 
of technical knowledge of the Buddha teachings. #zs, Technical 
knowledge of Comprehending the most profound Buddha teaching. 
Second, Technical knowledge of the production of far-reaching 
Buddha-teachings. 7zrd, Technical knowledge of exposition of all 
kinds of Buddha teachings. Fouríh, Technical knowledge of realizing 
the Buddha teaching of equality. Ƒÿh, Technical knowledge of 
understanding the Buddha teaching of differentiation. S¡xíh, Technical 
knowledge of penetration of the Buddha teaching of adornmert. 
Sevenrh, Technical knowledge of penetrating the Buddha teachings by 
one means. E¡ehíh, Technical knowledge of penetrating the Buddha 
teachings by Innumerable means. Minh, Technical knowledge of 
nodifference of the boundless Buddha teachings. 7Tenh, Technical 
knowledge of nonregression In the Buddha teachings by one”s own 
mind and one” own poWer. 

Ten Kinds oƒ Extraordinary Thought in ŒGreat Bodhisafvas' 
Wisdơm: According to the Buddha in The Flower Adornment Sutra, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of extraordinary thought 
which help them attain unexcelled skillful thought. #7rs/, all Great 
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Enlighening Beings think of all roots of goodness as thelir own roots Of 
goodness. Secønd, they think of all roots of goodness as seeds of 
enliphtenment. 77rđ, they think all sentient beings as vessels of 
enlightenment. #øurh, they think of all vows as their own vows. Fÿƒ?h, 
they think of all truths as emancipation. S¡x/h, they think of all practices 
as theiIr own practices. Sevwenh, they think that all things as teachings of 
Buddha. #¡ghíh, they thínk of all modes of language as the path of 
verbal expression. Minh, they thínk of all Buddhas as benevolent 
parents. Teníh, they think of all Budhas as one. 

Great Bodjisaftvas' Ten Kinds oƒ Unimpeded Function Relating to 
Knowledse: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, 
there are ten kinds of unimpeded function relating to knowledge of 
Great Enlightening Beings. #/zsí, Iinexhaustible analytiI€c poWers. 
Second, retention of all đharam concentration formulae. 7⁄rđ, ability 
to know and explain with certainty the faculties of all sentient beings. 
tFourth, 1nstantly knowing, by unhindered knowledge, the action of the 
minds of all sentlent beings. 7h, knowing clearly all sentient beings" 
I1nclinations, propensities, habits, and afflictions. Giving them remedies 
1n accordance with their allments. S7x/h, In a single moment they are 
able to enter Into the ten powers of Buddhas. Sevenh, by unimpeded 
knowledge they are able to know all ages of past, present, and future 
and sentient beings therein. #¡eh?h, moment to moment they manIfest 
the attanment of enlightenment, showing 1t to sentilent beings 
endlessly. Minh, know the actions of all sentlent beings 1n the thought 
of one sentlent being. 7eøh, understand the language of all sentient 
beings In the words of one sentient being. 
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Chương Năm Mươi Mốt 
Chapter FỨty-One 


Thân Bồ Tát 


Tổng Quan Về Thân: Đạo Phật coi thân người như cái túi da ô uế. 
Phật tử chơn thuần chớ nên quá trân quý thân nây. Kỳ thật, nó chỉ là 
cái túi da hôi thúi. Phải la ý nghĩ đó chúng ta mới có thể dụng công tu 
hành được. Nếu không lìa được nó, chúng ta sẽ biến thành nô lệ của 
nó và từ sáng sớm đến chiều tối chúng ta sẽ chỉ một bể phục vụ cho nó 
mà thôi. Người con Phật chơn thuần phải coi thân nầy như một cái túi 
da hôi thúi, nghĩa là tránh sự coi trọng nó. Coi nó là quan trọng là 
chướng ngại lớn trên bước đường tu tập của chúng ta. Chúng ta phải 
mượn cái giả để tu lấy cái thật, tức là chỉ xem thân nây như một 
phương tiện mà thôi. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 26, 
Thiên thần dâng cho Đức Phật một ngọc nữ với ý đồ phá hoại tâm ý 
của Phật. Phật bảo: “Túi da ô uế, người đến đây làm gì? Đi đi, ta 
không dùng đâu.” Thiên thần càng thêm kính trọng, do đó mà hỏi về ý 
của Đạo. Đức Phật vì ông mà giảng pháp. Ông nghe xong đắc quả Tu- 
Đà-Hoàn.” Tuy nhiên, cũng theo đạo Phật, thì “nhân đạo” là con 
đường lý tưởng cho chúng sanh tu tập và đạt thành Phật quả, vì họ 
không phải thường xuyên chịu đựng khổ đau như các chúng sanh trong 
ba đường dữ (địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh), họ cũng không có những 
đời sống quá sung sướng của chư thiên để xao lãng việc tu tập. Ngược 
lại, họ chịu khổ đau vừa đủ để thấy được thực tánh của vạn hữu (vô 
thường, khổ và vô ngã). Vì vậy mà Đức Phật dạy, “con người có thể 
quyết định dành cuộc đời cho những mục tiêu ích kỷ, bất thiện, một 
hiện hữu suông rỗng, hay quyết định dành đời mình cho việc thực hiện 
các việc thiện làm cho người khác được hạnh phúc.” Trong nhiều 
trường hợp, con người cũng có thể có những quyết định sinh động để 
uốn nắn đời mình theo cách nầy hay cách khác; con người có cơ hội 
nghĩ đến đạo và giáo lý của Ngài hầu hết là nhằm cho con người, vì 
con người có khả năng hiểu biết, thực hành và đi đến chứng ngộ giáo 
lý. Chính con người, nếu muốn, họ có thể chứng nghiệm giác ngộ tối 
thượng và trở thành Phật, đây là hạnh phúc lớn không phải chỉ chứng 
đắc sự an tịnh và giải thoát cho mình, mà còn khai thị đạo cho nhiều 
người khác do lòng từ bi. Cơ hội được tái sanh làm con người rất ư là 
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hãn hữu, chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Được sinh ra làm người là 
điểu vô cùng quý báu, một cơ hội lớn lao không nên để uống phí. Giả 
tỷ có một người ném vào đại dương một mảnh ván, trên mảnh ván có 
một lỗ hỏng, mảnh ván trôi dạt do nhiều luồng gió và nhiều dòng nước 
xô đẩy trên đại dương. Trong đại dương có một con rùa chột mắt, một 
trăm năm mới ngoi lên mặt biển một lần để thở. Dù cho mất cả một 
đại kiếp, con rùa cũng khó mà trồi lên mặt nước và chui vào lỗ hỏng 
của mảnh ván ấy. Cũng thế, nếu một khi người ta đã bị đọa xuống ba 
cảnh giới đây thống khổ hay hạ tam đồ, thì việc được tái sanh làm 
người cũng thật là hiếm hoi. Cũng theo Phật giáo, con người khác với 
con vật vì chỉ có con người mới có khả năng phát triển trí tuệ và hiểu 
biết phản ảnh được lý luận của mình mà thôi. Con người có nghĩa là 
một chúng sanh có khả năng hay có cái tâm để suy nghĩ. Mục đích 
chân chánh và thành thực của tôn giáo là giúp cho con người ấy suy 
nghĩ đúng để nâng con người ấy lên trên tầm của con vật và giúp con 
người đạt được hạnh phúc tối thượng.” 

Thành phần vật chất tạo nên con người chính là Tứ Đại. Tứ Đại là 
bốn yếu tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần nầy không tách 
rời nhau mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành phần nầy có 
thể có ưu thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay đổi chứ không bao 
giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên tiếp. Theo Phật giáo 
thì vật chất chỉ tổn tại được trong khoảng thời gian của 17 chập tư 
tưởng, trong khi các khoa học gia thì cho rằng vật chất chỉ chịu đựng 
được 10 phần 27 của một giây. Nói gì thì nói, thân thể của chúng ta chỉ 
là tạm bợ, chỉ do nơi tứ đại hòa hợp giả tạm lại mà hành, nên một khi 
chết đi rồi thì thân tan về cát bụi, các chất nước thì từ từ khô cạn để trả 
về cho thủy đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại cho gió. Chừng 
đó thì thần thức sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo lúc còn sanh 
tiễn mà chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp tục luân hồi 
không dứt. Thứ nhất là Địa Đại (Kiên): Đất (tóc, răng, móng, da, thịt, 
xương, thận, tim, gan, bụng, lá lách, phối, bao tử, ruột, phẩn, và những 
chất cứng khác). Địa Đại là thành phần vật chất mở rộng hay thể nền 
của vật chất. Không có nó vật thể không có hình tướng và không thể 
choán khoảng không. Tính chất cứng và mềm là hai điều kiện của 
thành phần nầy. Sau khi chúng ta chết đi rồi thì những thứ nầy lần lượt 
tan rã ra thành cát bụi, nên nó thuộc về Địa Đại. Đất được coi như là 
một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo 
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nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” chất rắn chắc hay yếu tố giản nở. Chính do yếu 
tố giản nở nầy mà các vật thể chiếm một khoảng không gian. Khi 
chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ thấy một cái gì đó mở rộng trong 
không gian và chúng ta đặt cho nó một cái tên. Yếu tố giản nở không 
chỉ hiện diện trong các chất cứng, mà còn ở các chất lỏng nữa; vì khi 
chúng ta thấy biển trải dài trước mắt chúng ta thì ngay khi ấy chúng ta 
hình dung ra chất có tính cách giản nở. Tính cứng của đá và mềm của 
bột, tính chất nặng và nhẹ trong mọi vật cũng thuộc đặc tính giản nở 
nầy, hay còn gọi là Địa Đại. Thứ nhì là Thủy Đại (Thấp): Nước (đàm, 
mủ, máu, mồ hôi, nước tiểu, nước mắt, nước trong máu, mũi dãi, tất cả 
các chất nước trong người nói chung). Không giống như địa đại, nó 
không thể nắm được. Thủy đại giúp cho các nguyên tử vật chất kết 
hợp lại với nhau. Sau khi ta chết đi rồi thì những chất nước nầy thảy 
đều cạn khô không còn nữa, nói cách khác chúng hoàn trả về cho 
nước. Nước được coi như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ 
tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” chất lỏng hay yếu tố kết 
dính. Chính yếu tố nầy đã xếp các phân tử của vật thể lại với nhau, 
không cho phép nó rời rạc. Lực kết dính trong chất lổng rất mạnh, vì 
không giống như chất rắn, chúng liền lại với nhau ngay khi bị tách rời 
ra. Một khi chất cứng bị bể hay bị tách rời ra, các phân tử của chất 
cứng không thể kết hợp lại với nhau được. Để nối kết chúng lại, cần 
phải chuyển chất cứng đó thành thể lỏng bằng cách tăng nhiệt độ, như 
trong việc hàn các kim loại. Khi chúng ta thấy một vật, chúng ta chỉ 
thấy một sự bành trướng với những giới hạn, sự bành trướng hay “hình 
thù” nầy sở dĩ có được là nhờ lực kết dính. Thứ ba là Hỏa Đại (Noãn): 
Lửa (những món gây ra sức nóng để làm ấm thân và làm tiêu hóa 
những thứ ta ăn uống vào). Hỏa đại bao gồm cả hơi nóng lạnh, và 
chúng có sức mạnh làm xác thân tăng trưởng, chúng là năng lượng sinh 
khí. Sự bảo tổn và phân hủy là do thành phần nầy. Sau khi ta chết, chất 
lửa trong người tắt mất, vì thế nên thân xác dần dần lạnh. Lửa được coi 
như là một trong bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể 
(tạo nên thân thể con người). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển 
“Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố nóng hay nhiệt, chính yếu tố nầy làm 
chín, tăng cường hay truyền sức nóng vào ba yếu tố kia (đất, nước và 
gió). Sức sống hay sinh khí của tất cả các loài động vật và thực vật 
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được duy trì bởi yếu tố nầy. Từ nơi mỗi hình thù và sự bành trướng đó 
chúng ta có một cảm giác về nhiệt. Cảm giác nầy có tính cách tương 
đối, vì khi chúng ta nói rằng một vật nào đó là lạnh, chúng ta ám chỉ 
rằng sức nóng của vật đặc biệt đó kém hơn thân nhiệt của chúng ta. 
Như vậy, rõ ràng cái gọi là “lạnh” cũng được xem là yếu tố nhiệt hay 
sức nóng ở mức độ thấp. Thứ tư là Phong Đại (Động): Gió (những chất 
hơi thường lay chuyển, hơi trong bao tử, hơi trong ruột, hơi trong phổi). 
Gió là thành phần chuyển động trong thân thể. Sau khi ta chết rồi thì 
hơi thở dứt bặt, thân thể cứng đơ vì phong đại đã ngừng không còn lưu 
hành trong cơ thể nữa. Gió được coi như là một trong bốn con rắn độc 
trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con người). 
Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” yếu tố 
chuyển động (gió), đó là sức chuyển dịch. Yếu tố nầy cũng tương đối, 
muốn biết một vật có chuyển động hay không, chúng ta cần phải có 
một điểm mà chúng ta xem là cố định, nhờ điểm nầy mà chúng ta có 
thể xác định sự chuyển động đó. Tuy nhiên, không có một vật thể nào 
có thể được xem như là bất động tuyệt đối trong vũ trụ nây. Vì vậy, cái 
gọi là trạng thái cố định cũng là yếu tố chuyển động. Sự chuyển động 
tùy thuộc vào sức nóng. Nếu sức nóng chấm dứt hoàn toàn, các 
nguyên tử sẽ ngừng chuyển động. Tuy nhiên, sự vắng mặt hoàn toàn 
của sức nóng chỉ có trên lý thuyết, chúng ta không thể cảm giác điều 
đó. Bởi vì ngay lúc ấy chúng ta ắt không còn tổn tại, vì chúng ta cũng 
được tạo bởi các nguyên tử mà thôi. Theo Đại Trí Độ Luận, có bốn 
trăm lẽ bốn bệnh nơi thân bao gồm: Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng 
gây ra bởi Địa Đại. Một trăm lẽ một bệnh sốt nóng gây ra bởi Hỏa 
Đại. Một trăm lẽ một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Thủy Đại. Một trăm lẽ 
một bệnh rét (lạnh) gây ra bởi Phong Đại. 

Một Số Thân Tiêu Biểu Của Chư Đại Bồ Tát: Như trên đã nói, 
trong lớp da ngoài che đậy thân nầy là tất cả sự hôi nhơ của các chất, 
thịt, xương, máu, đàm, đại, tiểu, vân vân. Theo đạo Phật, “Ngũ Uẩn” 
có nghĩa là thân cây hay thân người. Nó cũng có nghĩa là năm nhóm, 
năm hiện tượng hay năm yếu tố kết thành sự tổn tại của chúng sanh. 
Theo triết học Phật giáo, mỗi hiện hữu cá nhân gồm năm thành tố hay 
uẩn, đó là sắc, thọ, tưởng, hành, thức, và vì chúng luôn thay đổi nên 
những ai cố gắng luyến chấp vào chúng sẽ phải chịu khổ đau phiển 
não. Tuy những yếu tế này thường được coi như là “sự luyến ái của 
các uẩn” vì, dù chúng là vô thường và luôn thay đổi, phàm phu luôn 
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luôn phát triển những ham muốn về chúng. Theo Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh, có năm nhóm cấu thành một con người (ngũ 
uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. Ngũ uẩn là căn đế của 
mọi si mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của mình. 
Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật tính nơi 
mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành 
đời sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích trong giáo 
lý của nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ 
như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như 
một ảo tưởng. Cũng theo đạo Phật, thân ta hôm nay chính là kết quả 
trực tiếp của tiền nghiệp; hoàn cảnh xung quanh chính là kết quả gián 
tiếp của tiền nghiệp. Con người hiện tại, tốt hay xấu, tùy thuộc vào kết 
quả của nghiệp đời trước, như phảẩi giữ căn bản ngũ giới nếu muốn tái 
sanh trở lại làm người. Theo tông Hoa Nghiêm, chư Bồ Tát vì thương 
sót chúng sanh mà hiện ra thân cảm thụ hay nghiệp báo thân, giống 
như thân của chúng sanh để cứu độ họ. Đối với chư Bồ Tát, dầu thích 
hay không thích, lúc nào cũng chịu khó coi lại thân này một cách 
khách quan, chúng ta sẽ chẳng bao giờ tìm thấy cái gì đẹp đẽ nơi thân 
này cả. Sắc đẹp này chỉ là bề ngoài của lớp da. Kỳ thật toàn thân mình 
chỉ là một khối uế trược. Dâu trẻ hay già chúng ta cũng nên thấu hiểu 
sự thật của thân này, và những sự kiện mà chúng ta gặp phải như sanh, 
lão, bệnh và tử. Thật vậy, từ khi sanh ra đời, cuộc sống của chúng ta 
luôn đang bị lão, bệnh và tử lấn dần. Quan niệm này không bi quan mà 
cũng không lạc quan. Người Phật tử không nên nghĩ rằng cái nhìn vào 
đời sống và thế gian của đạo Phật là đen tối buồn thảm. Người Phật tử 
luôn hiểu rằng đời là khổ, nhưng họ luôn kinh qua cuộc sống bằng nụ 
CưỜI. 

Mười Thân Của Chư Đại Bồ Tái: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 
38, chư Đại Bồ Tát có mười thân. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy 
thời được thân vô thượng vô tận của Như Lai. 7h nhất là bất lai thân 
vì chẳng thọ sanh ở tất cả thế gian. Thứ nhì là bất khứ thân, vì nơi tất 
cả thế gian cầu chẳng được. 7⁄ ba là bất thật thân, vì tất cả thế gian 
được như thật. 71 ¡⁄ là bất hư thân, vì dùng lý như thật thị hiện thế 
gian. Thứ năm là bất tận thân, vì tột thuở vị lai không đoạn tuyệt. 7h 
sáu là kiên cố thân vì tất cả chúng ma chẳng phá hoại được. Thứ bảy 
là bất động thân vì chúng ma ngoại đạo chẳng động được. 7hứ tám là 
cụ tướng thân, vì thị hiện tướng trăm phước thanh tịnh. Thứ chín là vô 
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tướng thân, vì pháp tướng rốt ráo đều vô tướng. Thứ mười là Phật chí 
thân, vì đồng một thân với tam thế Phật. Chư Bê Tát thành tựu những 
pháp nây thời được thân vô thượng của Như Lai: Thứ nhất là thân 
người vì giáo hóa tất cả loài người. 71 nhì là thân phi nhơn vì giáo 
hóa địa ngục, súc sanh và ngạ quỷ. 71 ba là thân trời vì giáo hóa 
chúng sanh cõi dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Th :⁄ là thân hữu học 
vì thị hiện bậc hữu học. 7 năm là thân vô học vì thị hiện bậc A La 
Hán. 7⁄ sáu là thần Duyên giác, vì giáo hóa cho được vào bậc Bích 
Chi Phật. 7ø bảy là thân Bồ Tát vì làm cho thành tựu Đại thừa. 7hứ 
tám là thân Như Lai vì trí thủy quán đảnh. 7h chứn là ý sanh thân, vì 
thiện xảo xuất sanh. 7h mười là pháp thân vô lậu, vì không ngừng thị 
hiện thân của tất cả chúng sanh. 

Mười Thân Nghiệp Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười thân nghiệp của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được Phật nghiệp vô thượng của Như Lai, đều có 
thể giác ngộ tất cả chúng sanh. 7hứ nhất là thân nghiệp nơi một thân 
tràn đầy tất cả thế giới. Thứ nhì là thân nghiệp ở trước tất cả chúng 
sanh đều có thể thị hiện. 7»⁄ ba là thân nghiệp nơi tất cả các loài đều 
có thể thọ sanh. 7⁄ z là thân nghiệp du hành tất cả thế giới. Thứ năm 
là thân nghiệp qua đến chúng hội của chư Phật. 7h sáu là thân nghiệp 
dùng một tay có thể che khấp tất cả thế giới. 7" bảy là thân nghiệp 
có thể dùng một tay chà tất cả kim cang vi thiết sơn nát như vi trần. 
Thứ tám là thân nghiệp ở trong tự thân hiện tất cả cõi Phật thành hoại 
chỉ bày cho chúng sanh. 7z chín là thân nghiệp dùng một thân dung 
thọ tất cả chúng sanh giới. Thứ mười là thân nghiệp ở trong tự thân 
hiện khắp tất cả cõi Phật, thanh tịnh tất cả chúng sanh, rồi ở trong đó 
hiện thành đạo. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nây thời được thân đại 
trí huệ vô thượng của Như Lai: Thứ nhất là Ba-La-Mật thân, vì đều 
chánh tu hành. 7h nhì là Từ nhiếp thân,vì chẳng bỏ tất cả chúng 
sanh. Thứ ba là Đại bi thân vì thay tất cả chúng sanh chịu vô lượng khổ 
không mỏi nhàm. 7» ? là Đại từ thân, vì cứu hộ tất cả chúng sanh. 
Thứ năm là Phước đức thân, vì lợi ích tất cả chúng sanh. Thứ sáu là Trí 
huệ thân vì đồng một tánh với tất cả Phật thân. 7h bảy là Pháp thân, 
vì la hẳn thọ sanh các loài. Thứ ám là Phương tiện thân, vì tất cả xứ 
hiện tiền. 7hứ chín là Thần lực thân, vì thị hiện tất cả thần biến. 7hứ 
mười là Bồ Đề thân, vì tùy thích tùy thời thành chánh giác. 


635 


Mười Thân Oai Đức Thanh Tịnh Của Chư Bồ Tát: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 27, Thập Định, có mười thân oai đức thanh tịnh chư Bồ 
Tát đạt được khi vào trí thế giới Phật trang nghiêm tam muội. Thứ nhất 
là chiếu sáng bất khả thuyết bất khả thuyết thế giới mà phóng vô 
lượng vầng quang minh. 7hứ nhì là làm cho thế giới đều thanh tịnh mà 
phóng vô lượng vầng quang minh vô lượng sắc tướng. 7h ba là vì điều 
phục chúng sanh mà phóng vô lượng vầng quang minh. 7 ¡⁄ là vì 
thân cận tất cả chư Phật mà hóa làm vô lượng thân. 7 năm là vì thừa 
sự cúng dường tất cả chư Phật mà rưới vô lượng thứ mây hoa hương 
thù diệu. 7h sáu là vì thừa sự cúng dường tất cả chư Phật và điều 
phục tất cả chúng sanh mà trong mỗi lỗ chưn lông hóa làm vô lượng 
các thứ âm nhạc. 7 bảy là vì thành thục chúng sanh mà làm ra vô 
lượng các thứ thần biến tự tại. Thứ ám là vì nơi chỗ tất cả chư Phật 
mười phương cầu thỉnh diệu pháp mà một bước vượt qua vô lượng thế 
giới. 7 chín là vì làm cho tất cả chúng sanh, những ai nghe thấy đều 
chẳng luống uống mà hiện vô lượng sắc thân vô lượng thanh tịnh 
không ai thấy được đảnh. Thứ mười là vì khai thị vô lượng pháp bí mật 
cho chúng sanh mà phát vô lượng âm thanh ngôn ngữ. 

Mười Thân Vô Ngại Dụng Của Chư Đại Bồ Tái: Theo kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm 38, có mười thân vô ngại dụng của chư đại Bồ Tát. Thứ 
nhất là đem tất cả thân chúng sanh vào thân mình. 7ñ nhì là đem thân 
mình vào thân tất cả chúng sanh. 7h ba là đem tất cả thân Phật vào 
một thân Phật. 7h⁄ /z là đem một thân Phật vào tất cả thân Phật. 7ý 
năm là đem tất cả cõi vào thân mình. 7⁄ sáu là đem một thân đầy 
khắp tất cả pháp tam thế thị hiện cho chúng sanh. 7 bảy là nơi một 
thân thị hiện vô biên thân nhập tam muội. 7? ám là nơi thân một 
chúng sanh hiện thân tất cả chúng sanh mà đạt thành chánh giác. Thứ 
chín là nơi thân tất cả chúng sanh hiện thân một chúng sanh, nơi thân 
một chúng sanh hiện thân tất cả chúng sanh. 7hứ mười là nơi thân tất 
cả chúng sanh thị hiện pháp thân, nơi pháp thân thị hiện thân tất cả 
chúng sanh. 

Mười Công Đúc Của Tu Tập Thân Hành Niệm Của Chư Đại Bồ 
Tát: Theo Kinh Tu Tập Thân Hành Niệm trong Trung Bộ, tu tập thân 
hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình 
đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng mình 
đang ngôi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như 
thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư 
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duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm 
được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như vậy là tu tập thân 
hành niệm. Có mười công đức của tu tập Thân Hành Niệm: 7h nhất 
là Lạc bất lạc được nhiếp phục, và bất lạc không nhiếp phục vị ấy, và 
vị ấy sống luôn luôn nhiếp phục bất lạc được khởi lên; khiếp đảm sợ 
hãi được nhiếp phục, và khiếp đảm sợ hãi không nhiếp phục được vị 
ấy, và vị ấy luôn luôn nhiếp phục khiếp đảm sợ hãi được khởi lên. Thứ 
nhì là VỊ ấy kham nhẫn được lạnh, nóng, đói, khát, sự xúc chạm của 
ruồi, muỗi, gió, mặt trời, các loài rắn rết, các cách nói khó chịu, khó 
chấp nhận. 7ý ba là Vị ấy có khả năng chịu đựng được những cảm thọ 
về thân khởi lên, khổ đau, nhói đau, thô bạo, chói đau, bất khả ý, bất 
khả ái, đưa đến chết điếng. 7" z⁄ là tùy theo ý muốn, không có khó 
khăn, không có mệt nhọc, không có phí sức, vị ấy chứng được Tứ 
Thiền, thuần túy tâm tư, hiện tại lạc trú. 7 năm là vị ấy chứng được 
các loại thần thông, một thân hiện ra nhiều thân, nhiều thân hiện ra 
một thân; hiện hình biến đi ngang qua vách, qua tường, qua núi như đi 
ngang hư không; độn thổ trồi lên ngang qua đất liền như ở trong nước; 
đi trên nước không chìm như đi trên đất liền; ngồi kiết già đi trên hư 
không như con chim; với bàn tay chạm và rờ mặt trăng và mặt trời, 
những vật có đại oai lực, đại oai thần như vậy; có thể thân có thần 
thông bay cho đến Phạm Thiên; với thiên nhĩ thanh tịnh siêu nhân, có 
thể nghe hai loại tiếng, chư Thiên và loài người, ở xa hay ở gần. Thứ 
sáu là với tâm của vị ấy, vị ấy biết tâm của các chúng sanh, các loại 
người; tâm có tham, biết tâm có tham; tâm không tham, biết tâm không 
tham; tâm có sân, biết tâm có sân; tâm không sân, biết tâm không sân; 
tâm có si, biết tâm có si; tâm không si, biết tâm không si; tâm chuyên 
chú, biết tâm chuyên chú; tâm tán loạn, biết tâm tán loạn; tâm đại 
hành, biết tâm đại hành; tâm không đại hành, biết tâm không đại hành; 
tâm chưa vô thượng, biết tâm chưa vô thượng; tâm vô thượng, biết tâm 
vô thượng: tâm thiển định, biết tâm thiển định; tâm không thiển định, 
biết tâm không thiển định; tâm giải thoát, biết tâm giải thoát; tâm 
không giải thoát, biết tâm không giải thoát. 7h⁄ bảy là vị ấy nhớ đến 
các đời sống quá khứ như một đời, hai đời, vân vân, vị ấy nhớ đến các 
đời sống quá khứ với các nét đại cương và các chi tiết. 7h zámm là với 
thiên nhãn thuần tịnh, siêu nhân, vị ấy thấy sự sống và sự chết của 
chúng sanh. 7h chín là vị ấy biết rõ rằng chúng sanh người hạ liệt, kẻ 
cao sang, nguời đẹp đẽ kẻ thô xấu, người may mắn, kẻ bất hạnh đều 
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do hạnh nghiệp của họ. Tý mười là với sự diệt trừ các lậu hoặc, sau 
khi tự mình chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay 
trong hiện tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. 


Bodies 0ƒ Great Enlightening Beings 


An (@verview 0ƒ the Body: Buddhism considers human body as a 
defiled skin bag. Sincere Buddhists should not care too much for this 
body, should not treat their skin-bag of a body as a treasure. Only 
people who are free of this Idea can apply effort in cultivating the 
Way. lf we treat our body as a precious thing, then we will become 1ts 
slave and serve 1ts whims all day long. Therefore, sincere Buddhists 
should treat the body as a “stnking bag of skin” and do not prIze 1t 
highly. Valuing the body too high 1s an obstacle to cultivation. We 
should merely “borrow the false to cultivate what 1s true,” and see 1t as 
Just an expedient means. ÀAccording to the Sutra In Forty-Iwo Sections, 
Chapter 26, the heavenly spiris, desiring to destroy the Buddha's 
resolve, offered Jade women to him. The Buddha said: “Skin-bags full 
of filth.” What are you doing here? Go away, I am not Interested.” 
Then, the heavenly spirits asked most respectfully about the meaning 
of the Way. The Buddha explained 1t for them and they Immediately 
obtfained the fruition of Srotaapanna.” However, also according to 
Buddhism, Manusya 1s considered to be ideal destiny for the attainment 
of Buddhahood, because humans are not plagued by the constant 
sufferings of beings of the lower three destinies (hell beings, hungry 
ghosts and animals), and they also do not have happy lives of gods to 
be lax in cultivation. In the contrary, they experlence enoupgh suffering 
to become aware of the real nature of things (Impermanence, sffering, 
and non-self). Thus, the Buddha taught, “a man can decide to devote 
himself to selfish, unskilful ends, a mere existence, or fO ø1ve pDurpose 
to his life by the practice of skilful deeds which wIll make others and 
himself happy.” Still, in many cases, man can make the vifal decision 
to shape his life in this way or that; a man can think about the Way, and 
1t Was to man that the Buddha gave most of his Important teachings, for 
men could understand, practice and realize the Way. It 1s man who can 
experience, If he wishes, Enlightenment and become as the Buddha 
and the Arahants, this 1s the greatest blessing, for not only the secure 
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tranquillity of one person”s salvation 1s gained but out of compassion 
the Way 1s shown In many others. The opportunity to be reborn as a 
human being 1s so rare; thus the Buddha taupht: “Supposing a man 
threw Into the ocean a piece of wood with a hole In 1t and It was then 
blown about by the various winds and currents over the waters. In the 
ocean lived a one-eyed turtle which had to surface once in a hundred 
years to breathe. Even in one Great Aeon it would be most unlikely In 
surfacing, to put 1ts head Into the hole In that piece of wood. Such 1s the 
rarlfy Of gaining birth among human beings If once one has sunk Into 
the three woeful levels or three lower realms. Also according to 
Buddhism, man 1s different from animals because only man alone has 
developed hs In(elligence and understanding to reflect his reasoning. 
Man means a sentient being or one who has the ability or the mind to 
think. The real and sincere purpose of religion 1s to help man to think 
correctly In order to raise him above the level of the animail, to help 
him reach his ultimate goal of supreme happiness.” 

Material components which man 1s made are the Four tanmatra or 
the four great elements of which all things are made (produce and 
maintain life). These four elements are Interrelated and Inseparable. 
However, one element may preponderate over another. They 
consfantly change, not remaining the same even for fwo consecufive 
momenfs. According to Buddhism, matter endures only for 17 thought- 
moments, while scientists tell us that matter endures only for 10/27” of 
a second. No matter what we say, a human body 1s temporary; 1t 1s 
created artificially through the accumulation of the four elemenIs. 
Once death arives, the body deterlorates to return to the soil, wafer- 
based substances will gradually dry up and return to the great water, 
the element of fire 1s lost and the body becomes cold, and the great 
wind no longer works within the body. At that time, the spirit must 
follow the karma each person has created while living to change lives 
and be reincarnated Into the six realms, altering Iimage, exchange body, 
etc in the cylce of births and deaths. First, the Prithin or Pathavi: Earth 
or Solid mat(er means the element of extension, the substratum of 
matter. Without 1t obJects have no form, nor can they occupy space. 
The qualiles of hardness and softness are two conditions of this 
element. After death, these parts wIll decay and deteriorate to become 
soil. For this reason, they belong to the Great Soil. Earth 1s considered 
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as one of the four poisonous snakes In a basket which Iimply the four 
elements In a body (of which a man 1s formed). According to Most 
Venerable Piyadassi in “he Buddha”s Ancient Path,” solidity 1s the 
element of expansion. It ¡is due to this element of expansion that 
obJects occupy space. When we see an obJect we only see something 
extended In space and we gIve a name to 1t. The element of expansion 
1S present not only in solids, but in liquids, too; for when we see the sea 
stretched before us even then we see the element of expansion or 
Pathavi. The hardeness of rock and the softness of paste, the quality of 
heaviness and lightness In things are also qualitles of the element of 
©expansion, or are particular states of It. Second, the Apas or Apo: 
Water, fluidity, or liquid. Unlike the earth element 1 1s IntangIble. It 1s 
the element which enables the scattered atoms of matter to cohere 
together. After death, these water-based substances will dry up. In 
other words, they have returned to water. Fluidity 1s considered as one 
of the four poIsonous snakes 1n a basket which Iimply the four elements 
in a body (of which a man 1s formed). According to Most Venerable 
Piyadassi in “he Buddha's Anclent Path,” fluidity 1s the element of 
expansion. It is the element that heaps particles of matter together 
without allowing them to scatter. The cohesive force 1n liquIds 1s very 
strong, for unlike solids, they coalesce (stick together) even after theIr 
separation. Once a solid 1s broken up or separated the particles do nor 
recoalesce. In order to Join them 1t becomes necessary to convert the 
solid Iinto a liquid by raising the temperature, as 1n the welding of 
metals. When we see an obJect we only see an expansion with limits, 
this expansion or shape 1s possible because of the cohesive force. 
Third, the TJas or Tejo: Flre or heat. Fire element includes both heat 
and cold, and fire element possesses the power of maturing bodies, 
they are vitalizing energy. Preservatlon and decay are due to this 
element. After death, the element of fire 1s lost and the body gradually 
becomes cold. Heat 1s considered as one of the four poisonous snakes 
1n a basket which Imply the four elements in a body (of which a man 1s 
formed). According to Most Venerable Piyadassi in “he Buddha's 
Anclent Path,” temperature 1s the element of heat. It is the element 
which matures, intensifles or Imparts heat to the other three prImarIes. 
The vitality of all beings and plants 1s preserved by this element. From 
every expansion and shape we get a sensation of heat. This 1s relative; 
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for when we say that an obJect 1s cold, we only mean that the heat of 
that particular obJect 1s less than our body heat, in other words, the 
temperature of the obJect 1s lower than the temperature of our body. 
Thus, 1t 1s clear that the so-called “ceoldness”, too, 1s an element of heat 
or temperature, of course 1n a lower degree. Fourth, the Vayu or Vayo: 
Arr, wind, motion, or energy of motion. AIr elemernt 1s the element of 
motlon 1n the body. After death, breathing ceases, body functions 
become catatonic or completely rigid because the great wind no longer 
works within the body. Air 1s considered as one of the four poIsonous 
snakes In a basket which imply the four elements In a body (of which a 
man Is formed). According to Most Venerable Piyadassi In “The 
Buddhaˆs Ancient Path,” wind or air Is the element of motion. Ít 1s 
diplacemert, This, too, 1s relative. To know whether a thing 1s moving 
or not we need a point which we regard as being fixed, by which to 
measure that motion, but there 1s no absolutely motionless obJect In the 
universe. So, the so-called stability, too, 1s an element of motion. 
Motion depends on heat. In the complete absence of heat atoms cease 
to vibrate. Complete absence of heat 1s only theoretical, we can not 
feel it, because then we would not exist, as we, foo, are made of atoms. 
According to the Sastra on the PraJna Sutra, there are four hundred and 
four ailments of the body: One hundred one fevers caused by the Earth 
element. One hundred one fevers caused by the Fire element. One 
hundred one chills caused by the water element. One hundred one 
ch¡lls caused by the Wind elemernt. 

Sơme Typical Bodies 0ƒ Great Enlightening Beings: As mentioned 
above, Inside a thin layer of skin, the body contains nothing but flesh, 
bones, blood, sputum, urine, and stool, etc. In Buddhism, Skandha 
means the trunk of a tree, or a body. Skandha also means the five 
aggregates or five agøregates of conditioned phenomena (consfituenfts), 
or the five causally conditioned elements of existence forming a being 
or enfity. According to Buddhist philosophy, each Individual existence 
1S composed of the five elements and because they are constantly 
changing, so those who attempt to cling to the “self” are subJect to 
suffering. Though these factors are often referred to as the “aggregates 
Of attachmenf” because they are impermanent and changing, ordinary 
people always develop desires for them. According to the Sangiti Sutta 
1n the Long Discourses of the Buddha, there are five aggregates (Flve 
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Skandhas). The aggregates which make up a human beiIng. The five 
skandhas are the roots of all iznorance. They keep sentient beings from 
realizing their always-exIsting Buddha-Nature. The five aggregates are 
considered as maras or demons fighting against the Buddha-nature of 
men. In accordance with the Dharma, lie 1s comprised of five 
aggregates (form, feeling, perception, mental formation, 
conscIousness). Matter plus the four mental factors classified below as 
feeling, perception, mental formatlon and consclousness combined 
together from life. The real nature of these five agøregates Is 
explained in the Teaching of the Buddha as follows: “Matfter 1s equated 
to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, perception 1s described as a 
mirage, mental formations are like a banana tree and conscIousness 1S 
Just an 1llusion. Also according to Buddhism, the body 1s the direct fruit 
of the previous life; the environment Is the 1ndirect fruit of the prevIious 
le. Being the resultant person, good or bad, depends on or results 
from former karma, direct retributon of the individual's previous 
exIstence, such as being born as a man 1s the result of keeping the five 
basic commandmerts for being reborn as a man. According to the Hua- 
Yen sect, the body of karmaic retribution, especially that assumed by a 
bodhisattva to accord with the conditions of those he seeks to save. For 
great Enlightening Beings, whether they like the body or not, they 
always review this body obJectively and will never find anything 
beautiful in the body. Beauty 1s only on the surface of the skin. In fact, 
our whole body 1s only a heap of impure parts. Young or old, 1t 1s good 
to understand the real nature of this body, and the fact that we all 
confront birth, aging, sickness and death. From the time of birth, our 
body keeps changing with old age, sickness, and death. This view of 
lie 1s neither pessimistic nor optimistic. Buddhists should not regard 
that Buddhist outlook on life and the world 1s a gloomy one. Buddhists 
always understand that life 1s suffering, but they always smile as they 
walk through life. 

Great Bodhisattvas' Ten Kinds oƒ Body: According to The Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of body of 
Enliphtening Beings. Enliphteninng Beings who abide by these can 
affain the supreme action of Buddhas and be able to enlighten all 
senftlent beings. #?zsí, the noncoming body, not being born In any 
world. Second, the nongoing body, Impossible to find in any world. 
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Thirđ, the nonreal body, realizing all worlds as they really are. Fourth, 
the nonfalse body, showing the world the truth. #?h, the inexhaustible 
body, never being annihilated. S7xíh, the stable body, Iimpossible for 
demons to destroy. Severníh, the Imperturbable body, Impossible for 
demons and false teachers to disturb. /phíh, the formal body, 
manifesting pure marks of virtue. Minh, the formless body, the forms 
of all things being ultimately formless. 7eøh, the omnipresent body, 
being the same one body of all Buddhas of all times. Emlighfening 
Beings who qaccomplish these can dlain the supreme mind oƒ all 
Buddhas: Firsf, human bodies to teach humans. Second, nonhuman 
bodies to teach denizens of hells, animals, and hungry ghosts. 7?#ra, 
celestial bodies to teach the beIngs of the realms of desire, form and 
formless. Fowuríh, learners” bodies to demonstrate the stage of learning. 
Fự?h, nonlearners" bodies to demonstrate the stage of sainthood. Sïxíh, 
Individual IIluminates” bodies to teach the way to enter the stage of 
Indivddual Enlightenment. Seweníh, Enliphtening beings” bodles to 
foster the accomplishment of the Great Vehicle. E¡iehíh, Buddhas" 
bodies, anointed by the water of knowledge. Minh, mentally produced 
bodies, generated by adaptive skIlls. 7enh, the uncontaminated reality- 
body, effortlessly manifesting the bodies of all sentient beIngs. 

Great Bodhisattvas' Ten Kinds oƒ Physical AcHon: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of physical 
action of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by 
these can attain the supreme acton of Buddhas and be able to 
enlighten all sentient beings. #?7rsí, filling all worlds with one body. 
Second, ability to appear before all sentlent beings. 77zrd, ability to 
undertake bĩírth in all states of being. Fouríh, ability to travel in all 
worlds. #⁄ƒ?h, ability to go to the assemblies of all Buddhas. S¡xíh, 
ability to cover all worlds with one hand. Seyenrh, ability to grind the 
1ron surrounding mountains of all worlds to dust with one hand. Eighứh, 
manifesting the formatilon and disintegration of all Buddha-lands In 
one”s own body to show sentient beings. Minh, admitting all realms of 
senfient beings Into one body. 7Ten/h, in one”s own body manifesting all 
pure Buddha-lands, with all sentient beings attaining enliphtenment 
therein. Enlightening Beings who abide by these can aftain the suprerme 
body oƒ wisdom öƒ Buddhas: First, the body oŸ transcendent ways, due 
to correctly practicing them all. Second, the body of four Integrative 
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methods, due to not abandoning sentient beings. 7rd, the body of 
Øreaf compassion, due to accepting Iimmeasurable suffering In place of 
all sentlent beings without wearying. #ouwr:h, the body of great 
benevolence, due to saving all sentient beings. #7⁄h, the body of 
blessings and virtue, due to benefitting all sentient beings. S¡/xíh, the 
body of wisdom, being of the same one nature as the bodies of all 
Buddhas. Sevenrh, the body of reality, being forever free from 
undergoing bĩrth in conditioned states. E/ehíh, the body of expedient 
means, appearing In all places. Minh, the body of spiritual powers, 
manifesting all mystic transformatons. 7mh the body of 
enlightenment, achieving true awareness at any time, as desired. 

Great Bodhisaffvas” Ten Kimds oƑ Extremely Pure Bodies: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 27, there are ten 
kinds of extremely pure bodies of power Enlightening Beings gain 
when they enter concentration of knowledge of the adornments of 
Buddhas of all worlds. #zsí, emiting unspeakably unspeakable 
numbers of light spheres to 1lluminate counfless numbers of worlds. 
Second, emitting countless numbers of spheres of light of infinite colors 
to pur1fy all worlds. Thirđ, emitting countless numbers of light spheres 
to pacIfy living beings. Fouríh, emanating countless numbers of bodies 
to be near to all the Buddhas. #ih, raining countless numbers of 
clouds of flowers of varlous wonderful scents to present all Buddhas. 
Sixíh, honoring all Buddhas and taming all sentient beings, in each 
pore producing counfless kinds of music sounds to present to all 
Buddhas. Sevenh, magically producing countless numbers of varlous 
kinds of infinitely free miraculous effects to develop sentient beings. 
Eighth, crossing countless numbers of worlds In a single step 1n order to 
ask to hear the Teaching from all the variously named Buddhas of the 
ten directions. Minh, showing a body of immeasurably varlous forms, 
the crown of which none can see, so that all who see or hear 1t wiÏ not 
have done so In vain. 7en/h, uttering countless numbers of worlds to 
reveal countless secret truths to sentient beings. 

Great BodhisatIvas' Ten Kinds oƒ Uninpeded Functions: According 
to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are Ten kinds of 
unmpeded  functions of Great Enlightenng Beings. Ƒirsi, 
encompassing the bodies of all sentient beings In one”s own body. 
Second, merging one”s own body 1nto the bodies of all sentient beings. 
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Thứd, all Buddha-bodles entering one Buddha-body. #ouwríh, one 
Buddha-body entering all Buddha-bodies. #7ƒ/h, encompassing all lands 
in one”s own body. Sïxíh, pervading all things of all times with one 
body, showing sentient beings. Sevwenh, showing boundless bodies In 
one body entering concentration. #7øhh, in one body showing as many 
bodies as sentient beings attaining enlightenment. Minh, showing the 
body of one being In the bodies of all beings, showing the bodies of all 
beiIngs In the body of one being. 7enh, showing the body of reality in 
the bodies of all beings, showing the bodies of all beings in the body of 
realIty. 

Great Bodhisattvas" Ten Meris goƒ the Culfivaton doƑ the 
Mimdfulness oƒ the Body: According to the Kayagatasati-Sutta in the 
Middle Length Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of 
the body means when walking, a person understands that he 1s walking; 
when standing, he understands that he 1s standing; when sitting, he 
understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s 
lying. He understands accordingly however his body 1s disposed. As he 
abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and Intentions 
based on the household life are abandoned. That Is how a person 
develops mindfulness of the body. There are ten merits of the 
cultivation of the mindfulness of the body: #ïrs, one becomes a 
conqueror of discontent and delight, and discontent does not conquer 
oneself; one abides overcoming discontent whenever 1t arIses. Second, 
one becomes a conqueror of fear and dread, and fear and dread do not 
conquer oneself; one abides overcoming fear and dread whenever they 
arise. 7Thrđ, one bears cold and heat, hunger and thirst, and contact 
with gadflies, mosquitoes, wind, the sun, and creeping things; one 
endures 1ll-spoken, unwelcome words and arisen bodily feelings that 
are painful, racking, sharp, pIercing, disagreeable, distressing, and 
menacing to liíe. Fouwrífh, one obtains at will, without trouble or 
difficulty, the four Jhanas that constitute the higher mind and provide a 
pleasant abiding here and now. #7?h, one wields the various kinds of 
supernormal power: having been one, he becomes many; having been 
many, he becomes one; he appears and vanishes; he goes unhindered 
through a wall, through an enclosure, through a mountain as though 
through space; he dives In and out of the earth as though 1t were waft€r; 
he walks on water without sinking as though It were earth; seated 


645 


cross-legsged, he travels in space like a bird; with his hand he touches 
and strokes the moon and sun so powerful and mighty; he wields bodily 
mastery even as far as the Brahma-world. S¡x/h, one understands the 
minds of other beings, of other persons, having encompassed them with 
one”s own mind. He understands the mind of other beings, of other 
persons, having encompassed them with his own mind. He understands 
a mind affected by lust as affected by lust and a mind unaffected by 
lust; he understands a mind affected by hate as affected by hate and a 
mind unaffected by hate as unaffected by hate; he understands a mind 
affected by delusion as affected by delusion and a mind unaffected by 
delusion as unaffected by delusion; he understands a contracted mind 
as contracted and a đistracted mind as distracted mind; he understands 
an exalted mind as exalted and an unexalted mind as unexalted; he 
understands a surpased mind as surpassed and an unsurpassed as 
unsurpassed; he understands a concentrated mind as concentrated and 
an unconcentrated mind as unconcentrated; he understands a liberated 
mind as liberated and an unliberated mind as unliberated. Sevenrh, one 
recollects one”s mamfold past lives, that 1s, one birth, two births..., a 
hundred bírths, a thousand births, a hundred thousand births, many 
aeons of world-contraction, many aeons of world-expansion, many 
aeons of world-contraction and expansion: “There I was so named, of 
such a clan, with such an appearance, such was my nutriment, such my 
experience of pleasure and pain, such my life-term; and passing away 
{rom there, I reapppeared elsewhere; and there too [ was so named, of 
such an appearance, such was my nutriment, such my experlence of 
pleasure and pain, such my life-term; and passing away from there, l 
reappeared here. Thus with their aspects and particulars one recollects 
one”s manifold past lives. E¡ighh, with the divine eye, which 1s purified 
and surpasses the human. Minh, one sees beings passing away and 
reappearing, 1nferior and superior, far and ugly, fortunate and 
unfortunate, and one understands how beings pass on according to theIr 
actions. 7enh, by realizIing for oneself with direct knowledge, one here 
and now enters upon and abides In the deliverance of mind and 
deliverance by wisdom that are taintless with the destruction of the 
tainfs. 
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Chương Năm Mươi Hai 
Chapter FỨty-Two 


Thần Lực & Thần Thông 
Của Chư Đại Bồ Tát 


Tổng Quan Về Thần Lực & Thần Thông: Trong Phật giáo, thần 
lực và thần thông được dùng gần như đồng nghĩa. Thần thông mà chư 
Phật hay chư A La Hán đạt được qua tứ thiển. Có được nghiệp thông là 
nhờ công đức tu hành trong nhiều đời trước (chư Thiên Long Hộ Pháp, 
chư Bồ Tát, chư Thiên đều dựa vào túc nghiệp tu hành của những đời 
trước mà có được sức thần thông). Thần thông là sức mạnh kỳ diệu bao 
gồm sự hiểu biết, kỹ xảo, thông minh, trí nhớ, vân vân. Thần thông là 
những thứ mà sự tưởng tượng của xã hội văn minh trần tục hiện nay 
cho là phi thường, hay những thứ mà sự tưởng tượng trong các tôn giáo 
phương tây cho là siêu nhiên; thần lực đạt được bằng trí tuệ sáng suốt 
và không thể nghĩ bàn. Thiển không thiếu những yếu tố siêu nhiên, và 
Thiển cũng có những chuyện thần bí và đưa ra các truyện làm phép lạ 
như các tôn giáo khác. Nhưng Thiển không bao giờ khoa trương những 
thành tích của mình, cũng chẳng bao giờ tâng bốc những thần thông để 
để cao giáo lý của mình. Trái lại, truyền thống Thiền đã biểu lộ một 
cách hiển nhiên thái độ khinh thị đối với thần thông. Có một câu nói 
bất hủ của Bàng Long Uẩn khi ông nói: "Thần thông cùng diệu dụng, 
gánh củi và xách nước (Thần Thông Diệu Dụng Vận Thủy Ban Sài)." 
Thiển không mong cầu mà cũng chẳng quan tâm đến bất cứ loại thần 
thông nào. Điều mà Thiền thật sự quan tâm đến là sự liễu tri và chứng 
ngộ cái huyền diệu của tất cả những huyền diệu, cái Pháp thân bất khả 
tư nghì mà chúng ta có thể tìm thấy ở tất cả mọi chỗ và vào tất cả mọi 
thời. Điều này được biểu lộ rõ rệt trong lời nói của Bàng Long Uẩn khi 
ông nói: "Thần thông cùng diệu dụng, gánh củi và xách nước." Thật 
vậy, nhiều công án chứng tỏ thái độ khinh thị đối với thần thông mà 
Thiên chủ trương. Thiển chẳng những không khuyến khích các môn đồ 
tìm kiếm các thần thông này mà còn cố phá hủy chúng nếu có thể, bởi 
vì Thiển xem những 'thần thông', 'khải tượng' và 'khải thị' là những trò 
vui dụ dỗ người ta lạc ra khỏi chánh đạo. Mặc dầu Thiền chế diễu và 
không ưa những hành động làm phép lạ và thần thông, các thiển sư đã 
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đắc pháp tuyệt nhiên không phải là không có khả năng làm những thứ 
đó. Họ có thể làm nếu họ cho là cần thiết cho một mục đích xứng 
đáng. Những thần thông này chỉ là cái phó sản tất nhiên của thực ngộ. 
Một người ngộ hoàn toàn phẩi có chúng nếu không cái ngộ của người 
ấy nhiều nhất chỉ có thể coi là mới được phần nào thôi. 

Một Số Thần Lực & Thần Thông Tiêu Biểu Của Chư Bồ Tát: Chư 
Đại Bồ Tát thường có sức thần thông của nghiệp báo, một trong ngũ 
thông. Có được nghiệp thông là nhờ công đức tu hành trong nhiều đời 
trước (chư Thiên Long Hộ Pháp, chư Bồ Tát, chư Thiên đều dựa vào 
túc nghiệp tu hành của những đời trước mà có được sức thần thông). 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng có sự liên hệ mật thiết giữa thần 
thông và trí tuệ, vì mọi phép thần thông đều dựa vào trí tuệ làm thể 
(thông cũng tức là tuệ). Dưới đây là một số thần lực và thần thông tiêu 
biểu của chư Đại Bồ Tát. 

Thứ nhất là Mười Thân Lực Vô Ngại Dụng: Theo kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm 38, có mười thần lực vô ngại dụng. 7 nhất là đem bất 
khả thuyết thế giới để vào một vi trần. 7 nhì là trong một vi trần 
hiện khắp thế giới tất cả cõi Phật. 7 ba là đem nước tất cả đại hải để 
vào một lỗ lông qua lại cùng khắp mười phương thế giới mà không làm 
xúc não chúng sanh. Thứ ? là đem bất khả thuyết thế giới nạp trong 
thân mình, thị hiện tất cả việc làm do sức thần thông. 7h năm là dùng 
một sợi lông buộc bất khả thuyết thế giới và cầm đi du hành tất cả thế 
giới, mà chẳng làm cho chúng sanh có lòng kinh sợ. 7Th⁄ sáu là đem 
bất khả thuyết kiếp làm một kiếp, một kiếp làm bất khả thuyết kiếp, 
trong đó thị hiện sự thành hoại sai biệt, mà chẳng làm cho chúng sanh 
có lòng kinh sợ. 7h bảy là trong tất cả thế giới hiện thủy, hỏa và 
phong tai, những sự biến hoại mà chẳng não hại chúng sanh. Thứ fámn 
là tất cả thế giới lúc tam tai hoại, đều có thể hộ trì đồ dùng của tất cả 
chúng sanh, chẳng để tổn hư thiếu thốn. 7h⁄ chín là dùng một tay cầm 
bất tư nghì thế giới ném ra ngoài bất khả thuyết thế giới, chẳng làm 
cho chúng sanh có ý tưởng kinh sợ. 7hứ mười là nói tất cả cõi đồng với 
hư không, làm cho các chúng sanh đều được tỏ ngộ. 

Thứ nhì là Mười Thân Thông Bỉ Ngạn Của Chư Đại Bồ Tái: Mười 
thứ thần thông bỉ ngạn của chư Đại Bồ Tát theo kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 27. Thứ nhất là đến chư Phật tận hư không biến pháp giới thần 
thông bỉ ngạn. 7h nhì là đến Bồ Tát rốt ráo vô sai biệt tự tại thần 
thông bỉ ngạn. 7h ba là đến phát khởi Bồ Tát quảng đại hạnh nguyện 


649 


nhập Như Lai môn Phật sự thần thông bỉ ngạn. 7h⁄ ¡⁄ là đến chấn 
động tất cả thế giới tất cả cảnh giới đều làm cho thanh tịnh thần thông 
bỉ ngạn. Thứ năm là đến hay tự tại biết tất cả chúng sanh nghiệp quả 
bất tư nghì đều như huyễn hóa thần thông tự tại. 7» sáu là đến hay tự 
tại biết các tam muội thô tế nhập xuất tướng sai biệt thần thông bỉ 
ngạn. 7h bảy là đến hay dũng mãnh nhập cảnh giới Như Lai mà ở 
trong đó phát sanh đại nguyện thần thông bỉ ngạn. Thứ zm là đến thần 
thông bỉ ngạn có thể đến hay hóa làm Phật, hóa chuyển pháp luân, 
điều phục chúng sanh; khiến sanh vào gia đình họ Thích; và khiến 
nhập Phật thừa mau được thành tựu. 7h chín là đến hay rõ biết bất 
khả thuyết tất cả văn cú bí mật mà chuyển pháp luân, khiến vô lượng 
pháp môn đều được thanh tịnh. 7hứ mười là đến chẳng nhờ ngày đêm 
năm tháng kiếp số, một niệm đều có thể thị hiện khắp tam thế thần 
thông bỉ ngạn. 

Thứ ba là Mười Thân Thông Vô Ngại Của Chư Đại Bồ Tát: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười môn thần thông vô ngại. Chư Bồ 
Tát an trụ trong pháp nầy thời có thể vào khắp cả Phật pháp. Thứ nhất 
là nơi một thân thị hiện tất cả thế giới thân. Thứ nhì là nơi chúng hội 
một Đức Phật, thính thọ lời thuyết pháp trong chúng hội của tất cả chư 
Phật. 71⁄ ba là ở trong tâm niệm của một chúng sanh, thành tựu bất 
khả thuyết vô thượng Bồ Đề, khai ngộ tâm của tất cả chúng sanh. 7hứ 
¡⁄ là dùng một âm thanh hiện ngôn âm sai biệt của tất cả thế giới, làm 
cho tất cả chúng sanh đều được hiểu rõ. Thứ năm là trong một niệm 
hiện hết tất cả kiếp quá khứ có bao nhiêu nghiệp quả nhiều thứ sai 
khác, làm cho các chúng sanh đều được thấy. 7h sáu là trong một vi 
trần xuất hiện cõi Phật quảng đại vô lượng trang nghiêm. 7h bảy là 
làm cho tất cả các cõi được đầy đủ trang nghiêm. 7h ám là vào khắp 
cả tam thế. Thứ chín là phóng quang minh đại pháp, hiện tất cả chư 
Phật Bồ Đề, tất cả chúng sanh hạnh nguyện. 7h mười là chư Bồ Tát 
thủ hộ tất cả chúng sanh, Thánh, Độc giác, chư Bồ Tát khác, thập lực 
của Như Lai, và thiện căn của chư Bồ Tát. 


Great Bodhisatfvas' Spirttual Powers & 
Supernafural Powers 


An Overview dgƒ Spừiifuial Powers & Supernafural Powers: In 
Buddhism, spirtual powers and supernatural powers are almost 
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synonymous. Supernatural or universal powers acquired by a Buddha, 
also by an arhat through the fourth degree of dhyana. Supernatural 
powers that have been acquired as karma by demons, spIrits, nagas, 
etc. Supernatural powers obtained from former karma, one of the five 
supernatural powers. Miracle powers include knowing, skillful, clever, 
understanding, conversant with, remembrance, recollection. Miracles 
mean ubiquitous supernatural power, psychic power, hiph powers, 
supernormal knowledges, or superknowledge. Miraculous Powers are 
what the Western religious Imagination would regard as miraculous or 
supernatural, attainable only through penetrating Insight. Zen 1s not 
lacking In supernatural elements, and that It shares miracle storles and 
wonder-working claims with other religlons. But Zen never boasts 
about 1ts achievements, nor does 1t extol supernatural powers to ølorIfy 
1f$s teachings. On the contrary, the tradilon of Zen has shown 
unmistakenly is scornful attitude towards miracle working. There 1s 
and undecayed saying from Pang-lung Wen, “To fetch water and carry 
wood are both miracle." Zen does not court or care about miraculous 
powers of any sort. What it does care about 1s the understanding and 
realizaton of that wonder of all wonders, the ¡indescribable 
Dharmakaya which can be found In all places and at all trmes. This was 
clearly demonstfrated In the words of Pang-lung Wen when he said, “lo 
fetch water and carry wood are both miracle." In fact, many koans 
prove the disdainful attitude towards supernatural powers that Zen has 
adopted. Zen not only discourages i1ts followers from seeking these 
powers, but also tries to demolish such powers 1Ý 1t can, because 1t 
considers all these powers', 'visions', and 'revelations' to be distractions 
that often lead one astray from the right path. Despite all their mockery 
and dislike of wonder-working ac(s and supernatural powers, the 
accomplished Zen masters were by no means Incapable of performing 
them. They could do so 1f they deemed It necessary for a worthwhile 
purpose. These miracle powers are simply the natural by-products of 
true Enlightenment. A perfectly enlightened being must possess them, 
otherwise his Enlightenment can at most be considered as only partial. 
Sơme Gredt Bodhisatftrtas' Typicall© Spừiifual Powers @& 
Supernatral Powers: Great Bodhisattvas usually possess supernatural 
powers that have been acquired as karma by demons, SpIrIts, nagas, 
etc., one of the five supernatural powers. Devout Buddhists should 
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always remember that supernatural powers and wisdom are closely 
related because the former being based on the latter. The followings 
are Great Bodhisattvas' some typical spiritual powers and supernatural 
DOWTS. 

First, Ten Kinds oƒ Unimpeded Function Relating to Miraculous 
Abiliries: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38. there 
are ten kinds of unimpeded function relating to miraculous abilities. 
tFirsf, place untold worlds In one atom. Second, manmifest all Buddha- 
lands, equal to the cosmos, In a single atom. 7hird, place the water of 
all oceans In one pore and travel throghout the universe, without the 
senfient beings therein being disturbed. #owuríh, contain untold worlds 
within their own bodies and manifest all spiritual powers. #7ƒ?h, tie up 
Innumerable mountain chainswith a single haIr and carry them through 
all worlds, without frightening sentient beings. S¡x/h, make untold ages 
one age and make one age untold ages, showing therein the 
differences of formation and disintegration, without scaring sentient 
beings. Sevemíh, 1n all worlds they show various changes and 
devastations by floods, conflagrations, and gales, without troubling 
senflent beings. #¡eh?h, when such disasters arise they can safeguard 
the necessitles of life of all sentient beings In all worlds, not letting 
them be damaged or lost. Ninh, can hold inconceivably many worlds in 
one hand and toss them beyond untold worlds, without exciting fear In 
the sentient beings. 7enh, explain how all lands are the same as space, 
causing sentient beings all to gan understanding. 

Second, Ten Kinds oƒ Other Shores oƒ Great BodhisatIvas' Spiritual 
Powers: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 27, there 
are ten kinds of other shores of spiritual powers of Great Enlightening 
BeIngs. #zsí, reaching the other shore of spiritual powers of the 
Buddha that extend throughout space and are present everywhere In 
the cosmos. Second, reaching the other shore of Enlightening Beings' 
ultimately nondiscrimnatory free spiritual powers. 7Ùzrd, reaching the 
other shore of spiritual powers of Buddha-work able to Initiate the far- 
reaching practical commitments of Enlightening Beings and enter the 
gate of realization of Thusness. #Fouríh, reaching the other shore of 
spiritual powers able to shake all obJects in all worlds and pur1fy them 
all. Fÿih, reaching the other shore of spiritual powers able to freely 
know that the Iinconceivable results of actions of all sentient beings are 
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all like 1llusory productions. S7x/h, reaching the other shore of spiritual 
powers able to freely know the diferent characteristics, crude and 
subtfle, those In entry and emerge of all concentratons. Sevenrh, 
reaching the other shore of spiritual powers able to boldly enter the 
realm of the Enlightened and therein produce great vows. Eighih, 
reaching the other shore of spiritual powers able to cause Buddhas to 
appear and teach, taming beinss, to cause sentient beings to be born In 
the family of Buddhas, and to cause them to enter the vehicle of 
Buddhahood and swiftly attain fulfilliment. Ninh, reaching the other 
shore of spiritual powers able to comprehend all the countless esoferIc 
statements and teach In such a way as to clarify countless aspects of 
truth. 7eníh, reaching the other shore of spiritual powers able to cause 
the past, present and future to appear in a single Instant without 
depending on the numbers of days, nighfs, months, years, or epochs. 

Great Bodhisattvas' Ten Kinds oƒ Unimpeded Function Relating to 
Spirtual Capaciies: According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of unimpeded function relating to 
spiritual capacities. Enliphtening Beings who abide by these can 
penetrate all Buddha-teachings. #7rsí, to show the bodies of all worlds 
in one body. Second, 1n the audience of one Buddha they hear the 
teachings spoken In the assemblies of all Buddhas. 7ird, in the mind 
and though(s of one sentient being they accomplish inexpressible, 
unsurpassed enlightenment and open the minds of all sentient beings. 
Fourth, with one voice they manifest the different sounds of speech of 
all worlds and enable sentient beings each to atfain understanding. 
tFựth, in a single moment they show the varlous differences In results 
Of actions of all ages of the entire past, causing sentient beings all to 
know and see. Š¡/x/h, in one atom appears Buddha-land with boundless 
adornment. Seyen/h, to cause all worlds to be fully adorned. #¡ghíh, to 
penetrate all pasts, presents and futures. Minh, to emenate the great 
light of truth and show the enlightenmernt of all Buddhas, and the acts 
and aspirations of sentient beings. 7eøíh, Enliphtening beings protect 
all living beings, saints, Individual 1lluminates, other Enliphtening 
BeiIngs, the ten powers of enlightenment, and the roots of goodness of 
Enlightening Beings. 
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Chương Năm Mươi Ba 
Chapter FỨty- Three 


Bồ Tát Thừa 


Tổng Quan Về Bồ Tát Thừa: Từ ngữ Thừa hay “cỗ xe” được phát 
triển từ buổi đầu của Phật giáo Tiểu Thừa. Cỗ xe là phương tiện được 
môn đồ xử dụng để đi đến con đường đại giác. Theo Kinh Pháp Hoa, 
có ba cỗ xe đưa chúng sanh vượt thoát Ta Bà để qua bờ giác ngộ là 
Thanh Văn Thừa, Duyên Giác Thừa, và Bồ Tát Thừa. Chữ “Thừa” ở 
đây tiêu biểu cho phương tiện chuyên chở và đưa chúng sanh đến giác 
ngộ. Đây chỉ là những phương tiện mà Phật đặt ra để tùy căn cơ mà 
giáo hóa chúng sanh. Trong Phật giáo, cũng có năm cỗ xe có thể đưa 
người tới quả vị Phật (giáo pháp của Phật từ cạn đến sâu chia ra năm 
trình độ, hành giả chỉ cần y theo mỗi giáo pháp thực hành, đều có thể 
đạt được thành quả tốt đẹp). Theo Đại Thừa: nhân thừa, thiên thừa, 
thanh văn thừa, duyên giác thừa, và Bồ Tát thừa. Theo Tiểu Thừa: 
Phật, thanh văn, duyên giác, chư thiên cối trời Phạm Thiên, và chúng 
sanh trong cõi dục giới,Theo Tiểu Thừa: Phật, thanh văn, duyên giác, 
chư thiên cõi trời Phạm Thiên, và chúng sanh trong cõi dục giới. Theo 
Mật giáo: nhân (tương ứng với đất), thiên (tương ứng với nước), thanh 
văn (tương ứng với lửa), duyên giác (tương ứng với gió), và Bổ Tát 
(tương ứng với hư không). Bồ Tát Thừa là một trong ngũ thừa dạy tu 
hành theo Lục độ Ba la mật để tự giác và giác tha (nhị lợi: tự lợi lợi 
tha). Mục đích chính là cứu độ chúng sanh và thành Phật quả. Vì mục 
đích của Bồ Tát thừa là đạt tới Phật tánh tối thượng, nên Bồ Tát Thừa 
cũng còn được gọi là Phật Thừa hay Như Lai Thừa. 

Tu Tập Lục Độ Ba La Mật Theo Bồ Tát Thừa: Ba La Mật, theo 
Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật 
đưa ra ba loại Ba La Mật: Thế gian Ba La Mật, Xuất thế gian Ba La 
Mật, Xuất thế gian thượng thượng Ba La Mật. Theo Phật giáo Nguyên 
Thủy, có Thập Độ Ba La Mật: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển 
định, trí huệ, trạch pháp, dũng mãnh, phương tiện, phát bổ đề tâm. Tuy 
nhiên, trong Phật giáo Đại Thừa, lục độ Ba La Mật là Sáu Ba La Mật 
đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn 
hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng 
những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong 
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nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung 
cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển 
khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả 
vượt bờ mê qua đến bến giác. Phật tử thuần thành luôn biết Lục Độ Ba 
La Mật là sáu pháp tu hành căn bản của một người con Phật, nhưng lại 
không nỗ lực thực hành. Gặp ai và ở đâu mình cũng nói pháp “Lục 
Độ”, nhưng đến lúc gặp thử thách thì bố thí cũng không, trì giới cũng 
chẳng có, nhẫn nhục cũng tránh xa, tinh tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy 
giải đãi, thiển định đâu không thấy chỉ thấy tán tâm loạn ý, kết quả là 
chúng ta không thể xử dụng được chân trí tuệ không trong hành xử 
hằng ngày. Như vậy thì hình tướng tu hành có lợi ích gì? Có người 
chẳng những không chịu bố thí, mà còn kêu người khác phải bố thí cho 
mình càng nhiều càng tốt. Những người nầy luôn tìm cách đạt được 
tiện nghi, chứ không chịu thua thiệt. Chúng ta ai cũng biết trì giới là 
giữ gìn giới luật Phật, nhưng đến lúc gặp thử thách, chẳng những mình 
không giữ giới mà còn phá giới nữa là khác. Mặc dù ai trong chúng ta 
cũng đều biết rằng nhẫn nhục có thể giúp đưa chúng ta sang bờ bên 
kia, nhưng khi gặp chuyện thì chúng ta chẳng bao giờ nhẫn nhục được. 
Ai cũng muốn tinh tấn, nhưng mà tính tấn làm việc trần tục, chứ không 
phải tinh tấn tu hành. Ai cũng biết thực tập thiển định nhằm tập trung 
tư tưởng để phát sanh trí huệ, nhưng chỉ biết nói mà không chịu làm. Vì 
những lý do nầy mà Đức Phật nói pháp Ba La Mật. Bố thí tức là dùng 
tài sản vật chất hoặc Phật pháp để bố thí cho người khác, trì giới là 
tuân giữ giới luật Phật và thúc liễm thân tâm trong mọi hoàn cảnh, 
nhẫn nhục là thọ nhẫn những gì không như ý, tinh tấn là tỉnh tấn tu tập, 
thiển định là tập trung tư tưởng cho đến khi không còn một vọng tưởng 
nào, và trí tuệ là trí có khả năng đưa mình đến bờ bên kia và liễu sanh 
thoát tử. Có sáu điều giúp cho một vị Bồ tát giữ tròn lục Ba La Mật: 
Thứ nhất là cúng dường; cúng dường để thành tựu đàn độ. Thứ nhì là 
hành trì giới luật. Học và hành trì giới giới luật để thành tựu giới độ. 
Thứ ba là Bi mẫn; bi mẫn để thành tựu nhẫn độ. Tư tưởng bi mẫn vì 
hạnh phúc của chúng sanh. Đức Phật hy sinh hạnh phúc riêng mình, 
cũng như để lại tam tạng kinh điển cho hậu thế tiếp tục phổ độ chúng 
sanh. Thứ tư là tinh tấn hành trì thiện pháp; siêng năng làm điều thiện 
để thành tựu tiến độ. Thứ năm là ở nơi cô liêu. Ở nơi cô liêu để thành 
tựu thiển độ. Thứ sáu là Pháp lạc. Vui học Phật pháp để thành tựu trí 
độ. Lục độ Ba La Mật là sáu phương pháp tu tập để đạt đến giác ngộ 
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của chư Bồ Tát. Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. 
Sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết bàn. 
Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành 
Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại 
Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo 
đức chung cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự 
phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp 
hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh 
tấn, thiển định và trí huệ. 

Lợi Lạc Cho Những Ai Thực Hành Hạnh Ba La Mật: Theo Sớ 
Giải Kinh Tập, những ai thực hành hạnh Ba La Mật không sanh vào 
những trạng thái xấu kém sau đây: Họ không bao giờ sanh ra mà bị 
mù; họ không bao giờ sanh ra mà bị điếc; họ không bao giờ bị mất trí; 
họ không bao giờ bị chảy nước dãi; họ không bao giờ sanh ra làm 
người man dã; họ không bao giờ sanh ra làm nô lệ; họ không bao giờ 
sanh ra trong gia đình theo dị giáo. Cho dù họ có luân hồi sanh tử bao 
nhiêu lần, họ sẽ không bao giờ đổi giới tính; họ không bao giờ phạm 
năm trọng tội; họ không bao giờ trở thành người cùi hủi; họ không bao 
giờ sanh ra làm súc sanh; họ không bao giờ sanh ra làm ngạ quỷ; họ 
không bao giờ sanh ra trong hàng a tu la; họ không bao giờ sanh vào 
địa ngục vô gián; họ không bao giờ sanh vào Biên Địa Địa Ngục (Biên 
Ngục); họ không bao giờ sanh ra làm ma Ba Tuần; họ không bao giờ 
sanh vào cảnh giới không có tình thức; họ không bao giờ sanh trong cõi 
vô nhiệt thiên; họ không bao giờ sanh ra trong cõi sắc giới; họ không 
bao giờ sanh ra trong tiểu thế giới. Tóm lại, những ai thực hành Ba La 
Mật là thực hành Bồ Tát Hạnh. Bồ Tát Hạnh theo truyền thống Phật 
Giáo Đại Thừa, một vị Bồ Tát muốn thực hành Bồ Tát Hạnh phải trước 
hết phát tâm Bồ Đề, đối với chúng hữu tình phải có đầy đủ tâm từ bi 
hỷ xả không ngần mé. Ngoài ra, người ấy phải luôn thực hành hành 
nguyện độ tha với lục Ba La Mật. Cuối cùng vị ấy phải lấy Tứ Nhiếp 
Pháp trong công việc hoằng hóa của mình. 

Bồ Tát Tu Tập Sáu Ba La Mật: Như trên đã nói, Bồ Tát, một 
chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ đạt được đại giác một khi cứu độ 
hết thảy chúng sanh. Nếu muốn theo chân Bồ Tát, hành giả cũng phải 
cố gắng tu tập theo một số pháp tu tiêu biểu của chư Bồ Tát, đặc biệt 
là tu tập sáu pháp Ba La Mật. Như những giải thích chi tiết trong các 
chương trước, Ba La Mật, theo Phạn nhữ, có nghĩa là sự tích lũy năng 
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lực của một cái tâm trong sạch. Mỗi khi tâm chúng ta không bị ảnh 
hưởng bởi tham, sân, si, nó sẽ có năng lực làm cho dòng tâm thức trở 
nên tỉnh khiết. Trên bước đường tu tập, nhất là tu thiển, chúng ta rất 
cần một chuỗi liên tục của dòng tâm thức tinh khiết để có thể vượt qua 
khỏi cảnh giới ta bà nầy. Đối với hành giả tu Phật, khi những yếu tố vô 
tham, vô sân và vô si được tích lũy đầy đủ, dòng tâm thức trở nên tinh 
khiết và trở thành sức mạnh sanh ra những quả hạnh phúc đủ loại, kể 
cả quả vị an lạc giải thoát cao tột nhất. Lục độ Ba La Mật là sáu giáo 
pháp đưa người vượt qua biển sanh tử. Ngoài ra, Lục Độ Ba La Mật 
còn có mục tiêu cứu độ hết thẩy chúng sanh. Lục độ Ba La Mật hay 
sáu đức tính cốt yếu của Bồ Tát. Sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua 
biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần 
của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La 
Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà 
chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. 
Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, 
thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến 
giác. Tu tập “Ba La Mật” thông dụng cho cả Phật giáo Đại Thừa lẫn 
Nguyên Thủy. Tuy nhiên, trong khi trong Phật giáo Nguyên Thủy, 
hành giả tu tập mười Ba La Mật, thì trong Phật giáo Đại Thừa, hành 
giả tu tập sáu Ba La Mật. 7 Tập Bố Thí: Bố thí là cho vì ích lợi và 
hạnh phúc của tất cả chúng sanh bất cứ thứ gì và tất cả những gì ta có 
thể cho được: không những chỉ của cải vật chất, mà cả kiến thức , thể 
tục cũng như tôn giáo hay tâm linh. Chư Bồ Tát đều sẵn sàng bố thí 
ngay cả sinh mạng mình để cứu kẻ khác. Bố thí tài sản vật chất, nghĩa 
là cho người tiên bạc hay vật chất. Trên đời này, không ai là không thể 
thực hiện một hình thức bố thí nào đó. Dù cho một người bần cùng đến 
đâu, người ấy cũng có thể bố thí cho những người còn tệ hơn mình hay 
có thể giúp vào việc công ích bằng sự bố thí dù nhỏ nhặt, nếu người ấy 
muốn. Ngay cả một người hoàn toàn không thể làm được như thế, 
người ấy cũng có thể có ích cho người khác và cho xã hội bằng cách 
phục vụ. Bố thí Pháp, nghĩa là dạy dỗ người khác một cách đúng đắn. 
Một người có kiến thức hay trí tuệ về một lãnh vực nào đó, hắn cũng 
có thể dạy người khác hay dẫn dắt họ ngay cả khi họ không có tiền 
hay bị trở ngại về thể chất. Dù cho một người có hoàn cảnh hạn hẹp 
cũng có thể thực hiện bố thí pháp. Nói lên kinh nghiệm của riêng mình 
làm lợi cho người khác cũng là bố thí pháp. Bố thí vô úy nghĩa là gỡ bỏ 
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những ưu tư hay khổ đau của người khác bằng nỗ lực của chính mình. 
An ủi ai vượt qua lúc khó khăn cũng được xem như là “vô úy thí.” Đây 
không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có thừa; nó còn bao 
gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. Đàn na bao gồm 
tài thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được dùng để diệt trừ 
xan tham, bồn xẻn. 7 Tập Trì Giới: Trì giới dạy chúng ta rằng chúng 
ta không thể cứu độ người khác nếu chúng ta không tự mình tháo gỡ 
những nhiễm trược của chúng ta bằng cách sống theo phạm hạnh và 
chánh trực. Tuy nhiên, cũng đừng nên nghĩ rằng chúng ta không thể 
dẫn dắt người khác vì chúng ta chưa được hoàn hảo. Trì giới còn là tấm 
gương tốt cho người khác noi theo nữa, đây là một hình thức giúp đỡ 
người khác. Trì giới hạnh thanh tịnh nghĩa là thực hành tất cả các giới 
răn của đạo Phật, hay tất cả những thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện 
đạo đức cho mình và cho tất cả mọi người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. 
Trì giới Ba La Mật được dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật 
Pháp. Giới luật còn có một ý nghĩa sâu xa hơn thế nữa đối với người tu 
thiển vì giới luật giải thoát tâm chúng ta ra khỏi mọi hối hận và lo âu. 
Hành giả nên luôn nhớ rằng mặc cảm tội lỗi về những chuyện trong 
quá khứ không mang lại lợi ích gì; chúng chỉ làm cho tâm chúng ta 
thêm lo buồn mà thôi. Hành giả phải cố gắng tạo dựng cho mình một 
căn bản trong sạch cho hành động trong giây phút hiện tại vì nó có thể 
giúp làm cho tâm mình an tĩnh và nhất tâm một cách dễ dàng hơn. 
Chính vì vậy mà nên tẳng giới luật trở thành một căn bản vô cùng cần 
thiết cho việc phát triển tâm linh của hành giả. 7 Tập Nhẫn Nhục: 
Nhẫn nhục là một trong những phẩm chất quan trọng nhất trong xã hội 
hôm nay. Đức Thích Ca Mâu Ni Phật có tất cả những đức hạnh và 
thành Phật do sự kiên trì tu tập của Ngài. Tiểu sử của Ngài mà ta đọc 
được bất cứ ở đâu hay trong kinh điển, chưa có chỗ nào ghi rằng Đức 
Phật đã từng giận dữ. Dù Ngài bị ngược đãi nặng nề hay dù các đệ tử 
Ngài nhẫn tâm chống Ngài và bỏ đi, Ngài vẫn luôn luôn có thái độ 
cảm thông và từ bi. Là đệ tử của Ngài, chúng ta phải nên luôn nhớ 
rằng: “Không có hành động nào làm cho Đức Phật thất vọng hơn là khi 
chúng ta trở nên giận dữ về điều gì và trách mắng hay đổ thừa cho 
người khác vì sự sai lầm của chính chúng ta.” Tóm lại, một khi chúng 
ta kiên nhẫn theo sự tu tập của Bồ Tát, chúng ta không còn trở nên 
giận dữ hay trách mắng kẻ khác hay đối với mọi sự mọi vật trong vũ 
trụ. Chúng ta có thể than phiển về thời tiết khi trời mưa trời nắng và 
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cần nhằn về bụi bặm khi chúng ta gặp buổi đẹp trời. Tuy nhiên, nhờ 
nhẫn nhục, chúng ta sẽ có được một tâm trí bình lặng thanh thản, lúc 
đó chúng ta sẽ biết ơn cả mưa lẫn nắng. Rồi thì lòng chúng ta sẽ trở 
nên tự tại với mọi thay đổi trong mọi hoàn cảnh của chúng ta. “Nhẫn 
nhục,” thường được hiểu là chịu đựng những việc sỉ nhục một cách 
nhẫn nại, hay đúngg hơn là chịu đựng với lòng bình thản. Hay như Đức 
Khổng Tử nói: “Người quân tử không buồn khi công việc hay tài năng 
của mình không được người khác biết đến.” Không người Phật tử nào 
lại cảm thấy tổn thương khi mình không được tán dương đầy đủ; không, 
ngay cả khi họ bị bỏ lơ một cách bất công. Họ cũng tiếp tục một cách 
nhẫn nại trong mọi nghịch cảnh. Nhẫn nhục đôi khi cũng được gọi là 
nhẫn nại, nhưng nhẫn nhục thì đúng nghĩa hơn. Vì rằng nó không chỉ là 
sự kiên nhẫn chịu những bệnh hoạn của xác thịt, mà nó là cảm giác về 
sự vô nghĩa, vô giới hạn, và xấu ác. Nói cách khác, nhẫn nhục là nín 
chịu mọi sự mắng nhục của các loài hữu tình, cũng như những nóng 
lạnh của thời tiết. Nhẫn nhục Ba la mật được dùng để diệt trừ nóng 
giận và sân hận. 7w Tập Tỉnh Tấn: Tinh tấn có nghĩa là tiến thẳng lên 
một mục tiêu quan trọng mà không bị xao lãng vì những việc nhỏ nhặt. 
Chúng ta không thể bảo rằng chúng ta tinh tấn khi ý tưởng và cách 
hành sử của chúng ta không thanh sạch, dù cho chúng ta có nỗ lực tu 
tập giáo lý của Đức Phật. Ngay cả khi chúng ta nỗ lực tu tập, đôi khi 
chúng ta vẫn không đạt được kết quả tốt, mà ngược lại còn có thể lãnh 
lấy hậu quả xấu, trở ngại trong việc tu hành do bởi người khác; đó chỉ 
là những bóng ma, sẽ biến mất đi khi gió lặng. Do đó, một khi chúng ta 
đã quyết định tu Bồ Tát đạo, chúng ta cần phải giữ vững lòng kiên 
quyết tiến đến ý hướng của chúng ta mà không đi lệnh. Đó gọi là “tinh 
tấn.” Tinh tấn là kiên trì thể hiện động lực chí thiện. Đời sống của các 
vị tu theo Phật giáo Đại Thừa là một cuộc đời hăng say tột bực, không 
chỉ trong đời sống hiện tại mà cả trong đời sống tương lai và những 
cuộc đời kế tiếp không bao giờ cùng tận. Tinh tấn còn có nghĩa là luôn 
khích lệ thân tâm tiến tu năm Ba La Mật còn lại. Tinh tấn Ba la mật 
được dùng để diệt trừ các sự giải đãi. Tu Tập Thiền Định: “Thiền 
định,” tiếng Phạn là “Dhyana” và tiếng Nhật là “Zenjo.” Zen có nghĩa 
là “cái tâm tĩnh lặng” hay “tinh thần bất khuất,” và Jo là trạng thái có 
được cái tâm tĩnh lặng, không dao động. Điều quan trọng là không 
những chúng ta phải nỗ lực thực hành giáo lý của đức Phật, mà chúng 
ta còn phải nhìn hết sự vật bằng cái tâm tĩnh lặng và suy nghĩ về sự vật 
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bằng cái nhìn “như thị” (nghĩa là đúng như nó là). Được vậy chúng ta 
mới có thể thấy được khía cạnh chân thực của vạn hữu và tìm ra cách 
đúng đắn để đối phó với chúng. Từ ““Thiển Định” là giữ trạng thái tâm 
bình lặng của mình trong bất cứ hoàn cảnh nào, nghịch cũng như thuận, 
và không hề bị xao động hay lúng túng ngay cả khi nghịch cảnh đến 
tới tấp. Điều này đòi hỏi rất nhiều công phu tu tập. Thiển định có 
nghĩa là tư duy, nhựng không theo nghĩa tư duy về một phương diện 
đạo đức hay một cách ngôn triết học; nó là việc tu tập tĩnh tâm. Nói 
khác đi, thiển định là luôn tu theo pháp tư duy để đình chỉ sự tán loạn 
trong tâm. Thiển định Ba la mật được dùng để diệt trừ sự tán loạn và 
hôn trầm. 7 Tập Trí Tuệ: Trí tuệ là cách nhìn đúng về sự vật và năng 
lực nhận định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả 
năng nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân 
lý chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra 
rằng bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật 
nhấn mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên 
đời một cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu 
biết sự dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác 
nếu chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ 
khác để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như 
thế nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm 
hại người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ 
Anh nào tương đương với từ “PraJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không 
có ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có 
kinh nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “praJjna.” Prajna là cái 
kinh nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể 
tính vô hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói 
theo tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, 
tìm đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô 
thường. Chúng ta có thể xem kinh nghiệm này giống với một trực giác 
toàn thể về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng 
lẻ của chúng ta. Trong Phật giáo, Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố 
giác ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay 
để nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triỀn phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã 
hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Nói tóm 
lại, trí tuệ là điểm cao tột nhất đối với hành giả tu Phật. Tuy nhiên, nó 
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phải được bắt đầu bằng sự thực hành bố thí, trì giới và phát triển định 
lực. Từ căn bản trong sạch ấy, hành giả mới có khả năng phát sanh ra 
một trí tuệ có khả năng soi thấu được thực chất của thân và tâm. Bằng 
cách giữ chánh niệm hoàn toàn trong hiện tại, những gì huân tập trong 
tâm mình từ bấy lâu nay sẽ bắt đầu hiển lộ. Mọi tư tưởng, mọi tà ý, 
tham dục, luyến ái, vân vân, trong tâm sẽ được mang lên bình diện 
nhận thức. Và bằng sự thực hành chánh niệm, không dính mắc, không 
ghét bỏ, không nhận bất cứ đối tượng nào làm mình, tâm mình sẽ trở 
nên thư thái và tự tại. 

Lục Độ Ba La Mật Là Sáu Giai Đoạn Hoàn Thiện Tu Tập Của 
Bồ Tát: Ba La Mật có nghĩa là sự toàn hảo hay đáo bỉ ngạn (đạt tới 
bên kia bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của 
sự phân biệt và chấp trước). Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là 
đáo bỉ ngạn. Ba La Mật có công năng đưa chúng sanh qua biển sanh tử 
để đi đến Niết bàn. Ba La Mật là những giai đoạn hoàn thiện tinh thần 
của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Ba La Mật là 
đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng 
còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Ba La 
Mật bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực 
hành Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Ba La 
Mật là những đức tính được Bồ Tát thực hiện trong đời tu hành của 
mình. Thuật ngữ “Paramita” đã được nhiều học giả diễn dịch khác 
nhau. Theo T.R. David và William Stede, “Paramita” có nghĩa là 
“hoàn hảo,” “hoàn thiện,” hay “tối thượng.” H.C. Warren dịch là sự 
toàn thiện. Và vài học giả Phật giáo khác lại dịch là đức hạnh siêu 
việt, hay đức hạnh hoàn hảo. Tiếng Phạn “Paramita” được chuyển dịch 
sang Hán ngữ là Ba-la-mật. “Ba la” có nghĩa trái thơm, còn “mật” có 
nghĩa là ngọt. Trong Phật giáo, tiếng Phạn “Paramita” (dịch cũ là Độ 
Vô Cực, dịch mới là Đáo Bỉ Ngạn) nghĩa là đến bờ bên kia, đưa qua bờ 
bên kia, hay cứu độ không có giới hạn. Đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia 
bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của sự phân 
biệt và chấp trước) cũng có nghĩa là sự toàn hảo hay hoàn thành những 
thứ cần hoàn thành. Ba La Mật cũng có nghĩa là thành tựu, hoàn tất, 
hay làm xong một cách hoàn toàn cái mà chúng ta cần làm. Thí dụ như 
nếu chúng ta quyết chí tu hành để làm Phật thì việc đạt được Phật quả 
chính là “Đáo được bỉ ngạn.” Đây cũng là những (sáu hay mười) đức 
tính được Bồ Tát thực hiện trong đời tu hành của mình. Từ “Ba La 
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Mật” thông dụng cho cả Phật giáo Đại Thừa lẫn Nguyên Thủy. Ba La 
Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Có sáu Ba La Mật đưa 
chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn 
thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những 
Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều 
phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất 
cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ 
cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ 
mê qua đến bến giác. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đưa ra ba loại 
Ba La Mật: Xuất thế gian thượng thượng Ba La Mật, Xuất thế gian Ba 
La Mật, Thế gian Ba La Mật. Tuy nhiên, theo kinh Hoa Nghiêm thì chỉ 
có một Ba La Mật, đó là Giải Thoát Bát Nhã Ba La Mật. 

Sau khi giác ngộ, Đức Phật khám phá ra rằng mọi kiếp sống của 
tất cả chúng sanh đều có tương quan tương duyên với nhau, và Ngài 
cũng thấy thế gian nầy ngập tràn những khổ đau phiển não. Chúng 
sanh mọi loài, từ côn trùng nhỏ bé đến vua quan uy quyền tột đỉnh đều 
chạy theo thú vui dục lạc, và cuối cùng phải gặt lấy những khổ đau 
phiền não. Chính vì thương xót chúng sanh mọi loài mà Ngài đã xuất 
gia tu hành và tìm ra phương cách cứu độ chúng sanh. Sau sấu năm tu 
hành khổ hạnh, Ngài đã tìm ra những phương cách “Đáo Bỉ Ngạn,” còn 
gọi là “Ba La Mật Đa.” Theo đạo Phật, đáo bỉ ngạn hay vượt qua bờ 
sinh tử bên nây để đến bờ bên kia, hay đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 
Nếu chúng ta dụng công tu hành và nhìn thấy rõ ràng chân lý như Ngài 
đã nhìn thấy thì cuối cùng chắc chắn chúng ta sẽ chấm dứt hết mọi khổ 
đau phiền não. Theo các kinh điển Đại Thừa, sáu giáo pháp đưa người 
Vượt qua biển sanh tử. Ngoài ra, Lục Độ Ba La Mật còn có mục tiêu 
cứu độ hết thảy chúng sanh. Lục độ Ba La Mật còn là sáu đức tính cốt 
yếu của Bồ Tát. Ngoài ra, Lục Độ còn là pháp môn Bồ Tát tu hành. 
Bố thí được dùng để độ tánh bỏn xẻn và tham lam. Trì giới được dùng 
để độ việc hủy phạm. Nhẫn nhục thì độ sân hận và thù ghét. Tinh tấn 
được dùng để độ giải đãi, lười biếng. Thiển định được dùng để độ tâm 
tán loạn; trí tuệ được dùng để độ ngu s1. Khi lục độ được tu tập viên 
mãn thì hành giả khai ngộ. 
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Bodhisattva- Vehicle 


An (@verview 0ƒ Bodhisaffva-Vehicle: The term Vehicle or “yana” 
was developed In Hinayana Buddhism. Yana means a vehicle in which 
the practitioner travels on the way to enlightenment. According to the 
Lotus Sutra, there are three Vehicles, or conveyances, or three 
divisions of Buddha”s Teachings, which carry living beings across 
samsara or mortality (births-and-deaths). They are Hearer-Yana, 
Pratyeka-Buddha-Yana, and Bodhisattva-Yana. The word “Vehicle” 
symbolizes carrying and transporting sentient beings to enlightenment. 
Three Yanas are only expedient means that Buddha had taught based 
on the capacity of his disciples or hearers. In Buddhism, there are also 
five vehicles conveying to the karma-reward which differs according to 
the vehicle. They are summed up as: According to the Mahayana: 
Narayana, Devayana, Arava-kayanam, Pratyeka-Buddhayanam, and 
Bodhisattva-yanam. According to the Hinayana: Buddha, Sravakas, 
Pratyeka-buddhas, the gods of the brahma-heavens, and those of desire 
realm. According to the Esoteric cult: men, corresponding with earth; 
devas, corresponding with water, sravakas, corresponding with fire; 
pratyeka-buddhas, corresponding with wind; and Bodhisattvas, 
corresponding with the “void.” Bodhisattvayana or Bodhisattva Vehicle 
or Bodhisattva way 1s one of the five vehicles which teaches the 
observance of the six paramitas the perfecting of the self and the 
benefits of others. The obJective 1s the salvation of all beings and 
aftaining of Buddhahood. The aim of Bodhisattvayana 1s the attainment 
of Supreme Buddhahood. Therefore, 1t 1s also called the Buddhayana 
or Tathagatayana. 

CultttaHion doƒ the Six Paramas in Bodhisatta-Vehicle: 
According to the Sanskrit language, Paramita means crossing-over. In 
The Lankavatara Sutra, the Buddha gave three kinds of Paramitas or 
methods of perfection: The Paramitas of people In general relating to 
this world, Paramitas of Sravakas and Pratyeka-buddhas relating to the 
fututre le for themselves, Paramitas of the supreme one of 
bodhisattvas, relating to the future life for all. According to Theravadan 
Buddhism, there are ten perfections: charity, moral conduct, patience, 
correct energy, contemplation, knowledge, Iinvestigation or choosing of 
the law, strength, use of expedient or porper means, and vow for 
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Bodhicitta and helpfulness. However, in Mahayana Buddhism, six 
Paramitas mean the six things that ferry one beyond the sea of 
mortality to nirvana. Six stages of spiritual perfection followed by the 
Bodhisattva in his progress to Buddhahood. The six virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many 
ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal by all 
religIous systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the six paramiftas wIll lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenlightened to the 
dock of enlightenment. Devout Buddhists always know that the SIx 
Paramitas are the basic methods of cultivation for a Buddhist, but we 
do not try to practice them. To meet anyone at anywhere we always 
talk about the Six Perfections, but when the situation comes, we do not 
want to practice giving, we do not keep the precept(s, we cannot 
tolerate any circumstances, we are not vIigorous, we do not set aside 
time to practice meditation, and as a result, we can not use real wisdom 
to conduct our daily activitles. So, what 1s the use of the cultivation of 
outside appearance? There are people who do not want to øIve out a 
cent; on the contrary, they demand others to gø1ve to them, the more the 
better. They always want to gaIn the advantage and not take a loss. We 
all know that holding precepts means keeping the precepts that the 
Buddha taught, but when states come, we break the precepts Instead of 
keeping them. Although we all know that patilence can take us to the 
other shore, but when we meet a difficult situation, we can never be 
patlent. Everyone wants to be vigorous, but only vigorous in worldly 
businesses, not in cultivation. We all know that we should meditate to 
concenfrate our mind so that wIsdom can manifest, but we only talk and 
never practice. For these reasons, the Buddha taught the Six 
Perfections: giving means to give wealth or Buddhadharma to others, 
holding precepts means to keep the precepts that the Buddha taught 
and to refrain from wrong-doings, paflence means to patlently endure 
the things that do not turn out the way we wish them to, vigor means to 
be vigorous In cultivatlon, meditation means to concenfrate our mind 
until there are no more idle thoughts, and wisdom enables us to reach 
the other shore and end birth and death. There are six things which 
enable a Bodhisattva to keep perfectly the six paramitas: Flrst, 
worshipful offerings. Second, to study and practice the moral dutles. 
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Thưrd, pity, pitying thought for the happiness of all creatures. The 
Buddha died at 80 instead of 100. He left 20 years of his own happiness 
to his disciples, and also the Tripitaka for universal salvation. Fourth, 
zeal in goodness. Fifth, stay In isolation. Sixth, delight In the law. S1x 
Paramitas are six kinds of practices by which Bodhisattvas reach 
enlightenment. According to the Sanskrit language, Paramita means 
CrOssing-over. SIx Paramitas mean the six things that ferry one beyond 
the sea of mortality to nirvana. Six stages of spiritual perfection 
followed by the Bodhisattva In his progress to Buddhahood. The six 
Virtues Of perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism 
1n many ways, they also confain virtues commonly held up as cardinal 
by all religilous systems. They consist of the practice and highest 
possible development. Thus, practicing the six paramitas will lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenlightened to the 
dock of enlightenment: charty (dana-paramita), discipline (sila- 
paramita), patlence (ksanti-paramita), devotion (virya-paramita), 
meditation (dhyana-paramita), and wisdom (prajna-paramita). 

Beneftts for Those Who Practice “Paramifas ”: According to the 
Sutta NÑipata Commenfary, those who practice “Paramifas” will escape 
from being born in the following Iinauspicious states: They are never 
born bl¡ind; they are never born deaf; they never become Insane; they 
are never slobbery or rIppled; they are never born among savages; they 
are never born from the womb of a slave; they are never born In a 
heretic family; they never change their sex no matter how many births 
and deaths they have been through; they are never guilty of any of the 
five grave sins (anantarika-kammas); they never become a leper; they 
are never born as an animail; they are never born as a hungry ghost; 
they are never born among different classes of asuras; they are never 
born In the Avici; they are never born In the side hells (Lokantarika- 
Nirayas); they are never born as a mara; they are never born in the 
world where there 1s no perception; they are never born in a heatless 
heaven (Anavatapta); they are never born In the rupa world; they are 
never born In a small world. In short, those who practice Paramitas 1s 
practicing Bodhisattvas' practice. According to the tradition of Northern 
Buddhism, Bodhisattva practice (Bodhisattva”s practising) comprIses of 
to vow to devote the mind to bodhi (bodhicita); to practise the four 
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Immeasurables. Besides, that person must also practise the six 
Paramitas, and practise the four all-embracing virtues. 

Enhghteing Beimgs Cultvdfe Six Paramifas: As  mentoned 
above, Bodhisattva 1s one whose beings or essence 1s bodhi whose 
wisdom 1s resuling from direct perception of Truth with the 
compassion awakened thereby. Enlightened being who 1s on the path to 
awakening, who vows to forego complete enlightenment until he or she 
helps other beings attain enliphtenmeht. IÝ practitioners want to follow 
1n the foosteps of Bodhisattvas, we should try to cultivate some typical 
methods of Bodhisattvas' ways of cultivation, especially the cultivation 
of the six paramifas. As detailed explanatlons In previous chapters, 
according to the Sanskrit language, Paramita means the accumulated 
force of purity within the mind. Each time our mind 1s free of greed, 
hatred and delusion, 1t has a certain purifying force In the flow of 
conscIousness. On our path of cultivation, especially practicing of 
medifation, we need a continuous flow of conscIousness so that we can 
cross-over the samsara world. For Buddhist practitioners, when there 1s 
a great accumulation of the factors of non-greed, non-hatred, and non- 
delusion, the “Paramita” become forceful and result in all kinds of 
happiness Including the highest happiness of enlightenment. The six 
paramitas are six things that ferry one beyond the sea of birth and 
death. In addition, the SIx Paramitas are also the doctrine of saving all 
living beings. The sIx paramitas are also sometimes called the cardinal 
virtues of a Bodhisattva. SIix Paramitas mean the six things that ferry 
one beyond the sea of mortality to nirvana. Six stages of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
The six virtues of perfection are not only characteristic of Mahayana 
Buddhism In many ways, they also contain virtues commonly held up 
as cardinal by all religious systems. They consIst of the practice and 
highest possible development. Thus, practicinng the six paramitas wIll 
lead the practitioner to cross over from the shore of the unenlightened 
to the dock of enlightenment. The cultivation of Paramita 1s popular for 
both Mahayana and Theravada Buddhism. However, while in 
Theravada Buddhism, practitioners usually cultivate ten paramifas, In 
Mahayana Buddhism, practitioners cultivate six paramitas. Culfivafion 
on Chariíy: Charlty or giving, 1s fo give away for the benefit and 
welfare of all beings anything and everything one 1s capable of giving: 
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not only material goods, but knowledge, worldly as well as religIous or 
spiritual (or knowledge belonging to the Dharma, the ultimate truth). 
The Bodhisattvas were all ready to give up even their lives fo save 
others. Giving of material goods, that 1s, to ø1ve others money or øoods. 
In this world, there 1s no one who 1s unable to perform some form of 
giving. No matter how Impoverished one 1s, he should be able to give 
alms to those who are worst off than he or to support a public work with 
however small a donation, 1f he has the will to do so. Even If there 1s 
someone who absolutely cannot afford to do so, he can be useful to 
others and to socIety by offering his services. Giving of law means to 
teach others rightly. A person who has knowledge or wisdom 1n some 
field should be able to teach others or guide them even 1f he has no 
money or Is physically handicapped. Even a person of humble 
circumstances can perform giving of the Law. To speak of his own 
experience in order to benefit others can be his giving of the Law. 
Giving of fearlessness means to remove the anxietles or sufferings of 
others through one”s own effort. To comfort others In order to help 
them overcome their difficult time can be considered as “giving of 
fearlessness.” Charity does not merely mean fo give away what one 
has in abundance, but 1t involves even the giving-up of one”s whole 
being for a cause. Charlty, or giving, Including the bestowing of the 
truth and courage giving on others. Giving Paramita 1s used to destroy 
greed, selfishness, and stinginess. Cwilfivafion on Observing Precepts: 
Keeping precepts teaches us that we cannot truly save others unless we 
remove our own cankers by living a moral and upright life. However, 
we must not think that we cannot guide others Just because we are not 
perfect ourselves. Keeping precepts 1s also a good example for others 
to follow, this 1s another form of helping others. Sila-paramita or pure 
observance of precepts (keeping the commandments, upholding the 
precepts, the path of keeping precepts, or moral conduct, etc) 1s the 
practicing of all the Buddhist precepts, or all the virtuous deeds that are 
conducIve to the moral welfare of oneself and that of others. 
Maintaining Precept Paramita 1s used to destroy violating precepts and 
degrading the Buddha-Dharma. For practitioners, the precepts have an 
even more profound meaning because they free our minds of remorse 
and anxIety. Practitioners should always remember that guilt about past 
actions 1s not very helpful; it only keeps our minds more agifated. 
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Practitioners should try to establish basic purity of action 1n the present 
moment for 1t can help our minds becomes tranqguil and one-pointed 
easier. Therefore, the foundation in morality becomes the basis Of 
spritual development for practtloners. Cưlfiwafion on Patience: 
Endurance 1s one of the most Important qualifies in nowadays sOcIety. 
Sakyamumi Buddha was endowed with all the virtues and became the 
Buddha through his constant practice. No matter what biography of 
Sakyamuni Buddha we read or which of the sutras, we find that 
nowhere 1s it recorded that the Buddha ever became angry. However 
severely he was persecuted and however coldly his disciples turned 
agaInst him and departed from him, he was always sympathetic and 
compassionate. As Buddhists, we should always remember that: “No 
action that makes Sakyamumi Buddha more disappointed than when we 
become agry about something and we reproach others or when we 
blame others for our own wronss.” In short, If we are able to practice 
the “endurance” of the Bodhisattvas, we cease to become angry or 
reproachful toward others, or toward anything In the universe. We are 
apt to complain about the weather when 1t rains or when It shines, and 
to grumble about the dust when we have a day with fine weather. 
However, when through “endurance” we attain a calm and untroubled 
mind, we become thankful for both the rain and the sun. Then our 
minds become free from changes In our circumstances. “Patience,” 
really means patiently, or rather with equanimity, to go through deeds 
of humiliation. Ór as Confucius says, “The superior man would cherish 
no Ill-feeling even when his work or merit 1s not recognized by others.” 
No Buddhist devotees would feel humiliated when they were not fully 
appreciIated, no, even when they were unJusfly Ignored. They would 
also go on patlently under all unfavorable conditions. Patience- 
paramita or humility 1s sometomes rendered patience, but humility 1s 
more to the point. Rather than merely enduring all sorts of 1lls of the 
body, It 1s the feeling of unworthiness, limitlessness, and sinfulness. In 
other words, humility or patlence, or forebearance under insult of 
other beings as well hot and cold weather. Tolerance Paramita 1s used 
to destroy anger and hatred. Culfivafion on Righf Fjƒfort: “Making right 
efforts.” means to proceed straight torward an important target without 
being distracted by trivial things. We cannot say we are assiduous 
when our Ideas and conduct are impure, even 1Ÿ we devo(ed ourselves 
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to the study and practice of the Buddha”s teachings. Even when we 
devote ourselves to study and practice, we sometimes do not meet with 
good results or may even obtain adverse effects, or we may be 
hindered In our religious practice by others. But such matters are like 
waves rIppling on the surface of the ocean; they are only phantoms, 
which will disappear when the wind dies down. Therefore, once we 
have determined to practice the bodhisattva-way, we should advance 
single-mindedly toward our destination without turning aside. Thịs 1s 
“making ripht efforts” Devotlon or Strivng means a constant 
application of oneself to the promotion of good. The Mahayanists' life 
1S One Of utmostf sfrenuousness not only 1n this life, but in the lives to 
come, and the lives to come may have no end. Virya also means 
energy or zeal (earnestness, diligence, vigour, the path of endeavor) 
and progress In practicing the other five paramitas. Vigor Paramifa 1s 
used to destoy laziness and procrastination. (Cwifivafion on 
Concemtrafion: “Meditaton,” “dhyana” in Sanskrit and “ZenJo” In 
Japanese. “Zen” means “a quiet mind” or “an unbending sprrit,” and 
“Jjo” Indicates the state of having a calm, unagitated mind. It 1s 
Important for us not only to devote ourselves fo the practice of the 
Buddha's teachings but also to view things thoroughly with a calm 
mind and to think them over well. Then we can see the true aspect of 
all things and discover the right way to cope with them. Dhyana 1s 
refaining one”s tranquil state of mind in any circumsfance, unfavorable 
as well as favorable, and not being at all disturbed or frustrated even 
when adverse situatlons present themselves one after another. This 
requires a great deal of training. Dhyana means meditation, not In the 
sense of meditating on a moral maxim or a philosophical saying, but 
the disciplining of oneself in tranguillization. In other words, Dhyana 
(meditation, contemplation, quiet thoughts, abstraction, serenity) means 
the path of concenfration of mind to stop the scattered mind. Meditation 
Paramita 1s used to destroy chaos and drowsiness. Cwlfivafion on 
Wisdơm: Wisdom means the right way of seeing things and the power 
Of discerning the true aspects of all things. Wisdom 1s the ability both to 
discern the differences among all things and to see the truth common to 
them. In short, wisdom 1s the ability to realize that anybody can 
become a Buddha. The Buddha”s teachings stress that we cannot 
discern all things in the world correctly until we are completely 
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endowed with the ability to know both distinction and equality. We 
cannot save others without having wisdom, because even though we 
want to do good to others but we don”t have adequate knowledge on 
what should be done and what should not be done, we may end up 
doing some harm to others. There 1s no corresponding English word for 
praJna, 1n fact, no European word, for 1t, for European people have no 
experience specifically equivalent to prajna. Prajna 1s the experlence a 
man has when he feels In Its most fundamental sense the Infinite 
totality of things, that 1s, psychologically speaking, when the fimte ego, 
breaking I1ts hard crust, refers 1(self to the infinite which envelops 
everything that 1s finite and limited and therefore transitory. We may 
take this experlence as being somewhat akin to a tofalistic intuitlon of 
something that transcends all our particularized, specified experlences. 
In Buddhism, Prajna (the path of wisdom) means transcendenrtal 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an infuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultimate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipnorance and stupidity. In short, wisdom 1s the culmination of the 
spiritual path for Buddhist practitioners. However, we must sfart from 
the practice of generosity, moral restraint, and the development of 
concentration. From that base of purIty comes penetrating Insight Into 
the nature of the mind and body. By being perfectly aware In the 
moment, all that has been accumulated in our minds begins to surface. 
All the thoughts and emotions, all the 1ll will, greed and desire, all the 
lust and attachmernt In our minds begins to be brought to the conscIous 
level. And through the practice of mindfulness, of not clinging, not 
condemning, not Iidentifying with anything, the mind becomes lighter 
and free. 

Six Paramuftas Are Six Sfages 0ƒ Spữiftual Perfection Followed by 
the Bodhisatyta im His Progress to Buddhahood: Paramitas means 
perfected, traversed, perfection, or crossed over, or gone to the 
opposite shore (reaching the other shore). According to the Sanskrit 
language, Paramitas mean crossing-over. Paramitas also mean the 
things that ferry beings beyond the sea of morfality to nirvana. 
Paramitas mean stages of spiriual perfection followed by the 
Bodhisattva In his progress to Buddhahood. Paramitas, the virtues of 
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perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many 
ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal by all 
religIous systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the paramitas wIll lead the practitloner 
fO cross over from the shore of the unenlightened to the dock of 
enlightenment. The term “Paramita” has been Interpreted differently. 
T. Rhys Davids and William Stede give the meanings: completeness, 
perfection, highest state. H.C. Warren translates It as perfection. And 
some other Buddhist scholars translate “Paramita” as transcendenfal 
virtue or perfect virtue. The Sanskrit term “Paramita” 1s transliterated 
into Chinese as “Po-luo-mi.” “Po-luo” 1s Chinese for “pineapple”, and 
“mĩ” means “honey.” In Buddhism, “Paramita” means to arrIve at the 
other shore, to ferry across, or save, without limit. Paramita also means 
perfection, or crossed over, or gone to the opposite shore (reaching the 
other shore). Crossing from Samsara to Nirvana or crossing over from 
this shore of births and deaths to the other shore. Practice which leads 
to Nirvana. Paramita also means to achieve, finish, or accomplish 
completely whatever we do. For Instance, If we decide to cultivate to 
become a Buddha, then the realization of Buddhahood 1s “Paramita.” 
The (six) practices of the Bodhisattva who has atfained the enlightened 
mind. The term “Paramita” 1s popular for both Mahayana and 
Theravada Buddhism. According to the Sanskrit language, Paramita 
means crossing-over. There are six Paramitas or six things that ferry 
one beyond the sea of mortality to nirvana. Six stages Of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
The six virtues of perfection are not only characteristic of Mahayana 
Buddhism In many ways, they also contain virtues commonly held up 
as cardinal by all religious systems. They consist of the practice and 
highest possible development. Thus, practicing the six paramitas will 
lead the practitioner to cross over from the shore of the unenlightened 
to the dock of enlightenmert. In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
gave three kinds of Paramitas: Super-worldly paramita in the highest 
sense for Bodhisattvas, Super-worldly paramita for Sravakas and 
PratyekabuddhasWorldly paramita. However, according to the 
Avatamsaka Sutra, there Is only one Paramita, that 1s the PraJna- 
Paramita Emancipation. 
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After the Buddha's Great Enlightenment, He discovered that all 
life 1s linked together by causes and conditions, and He also saw all the 
sufferings and afflictions of the world. He saw every sentient beings, 
†rom the smallest Insect to the greatest king, ran after pleasure, only to 
end up with sufferings and afflictions. Out of great compassion for all 
senfient beings, the Buddha renounced the world to become a monk to 
cultivate to find ways to save beings. After sIX years of ascetic 
practices, He finally discovered the Way to cross over from this shore, 
which 1s also called “Paramita”. According to Buddhism, “Paramita” 
means to cross over from this shore of births and deaths to the other 
shore, or nirvana. If we try to cultivate and can see the truth clearly as 
the Buddha Himself had seen, eventually, we would be able to end all 
sufferings and afflictions. According to most Mahayana Sutras, the sIx 
things that ferry one beyond the sea of birth and death. In addition, the 
SIX Paramifas are also the doctrine of saving all living beings. The sIx 
paramitas are also sometimes called the cardinal virues of a 
Bodhisattva. Besides, Bodhisattvas use the Six Paramitas as therr 
method of cultivation. Giving that takes stinginess across; moral 
precepts that takes across transgressions; patience that takes across 
anger and hatred; vigor that takes across laxness and laziness; 
meditation that takes across scatterness; and wisdom that takes across 
stupidity. When these six paramitas have been cultivated to perfection, 
one can become enlightened. 
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Chương Năm Mươi Bốn 
Chapter FỨfy-Four 


Bồ Tát Không Tận Hữu Vi 
Cũng Không Trụ Vô Vi 


Trong đạo Phật, pháp hữu vi được thành lập bởi nhân duyên hay 
điều kiện. Tất cả các hiện tượng bị ảnh hưởng bởi quy luật sanh, trụ, đị 
và diệt. Pháp còn nằm trong phạm trù điều kiện (có tính điều kiện), 
làm cho ý chí và nghị lực chúng ta hướng ngoại cầu hình tướng thay vì 
hướng nội cầu lấy tâm Phật. Pháp hữu vi là pháp có liên quan đến các 
pháp khác. Các pháp trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta là hữu vi 
theo hai cách: một là mỗi pháp tùy thuộc vào vô số các pháp khác 
xung quanh nó, và hai là tất cả các pháp bị ràng buộc với nhau, rồi dẫn 
đến khổ đau và vô minh ngang qua mười hai mắc xích nhân duyên nối 
với nhau. Đức Phật đã kết luận với một bài kệ nổi tiếng trong kinh 
Kim Cang Bát Nhã Ba La Mật Đa như sau: “Nhất thiết hữu vi pháp, 
như mộng huyễn bào ảnh, như lộ diệc như điển, phải quán sát như 
vậy.” Trong khi Vô VI hay sự tạo tác có nghĩa là không có nhân duyên. 
Pháp không nhờ hành động của thân khẩu ý. Bất cứ pháp nào không 
sanh, không diệt, không trụ và không biến đổi là pháp vô vi. Nói cách 
khác, pháp nào không bị qui định, không thành hình, tất cả những gì 
nằm bên ngoài sự tổn tại, sanh trụ dị diệt là pháp vô vi. Trong giáo lý 
nguyên thủy chỉ có Niết bàn mới được coi là Vô vi mà thôi. Theo các 
trường phái khác thì pháp vô vi là pháp không sanh sản ra nhân duyên. 
Theo Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ, vô vi pháp gồm có ba loại: 1) hư 
không; 2) trạch diệt pháp; và 3) vô trạch diệt pháp. Tuy nhiên, trường 
phái Nguyên Thủy chỉ chấp nhận có một pháp vô vi mà thôi, đó là 
Niết Bàn hay “Vô Trạch Diệt Pháp.” Theo Kinh Duy Ma Cật, phẩm 
mười một, Bồ Tát Hạnh, đức Phật bảo các Bồ Tát rằng: “Trong tu tập, 
để đạt được giác ngộ, chư Bồ Tát không nên tận hữu vi mà cũng không 
nên trụ vô vi.” Đoạn đức Phật thuyết giảng chư Bồ Tát rằng: “Có pháp 
môn “Tận, Vô Tận Giải Thoát” các ông nên học. Sao gọi là Tận? 
Nghĩa là pháp hữu vi. Sao gọi là Vô Tận? Nghĩa là pháp vô vi. Như Bồ 
Tát thời không tận hữu vi, cũng không trụ vô vi.” Lại vì đủ các phước 
đức mà không trụ vô vi; vì đủ cả trí tuệ mà không tận hữu vi; vĩ đại từ 
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bi mà không trụ vô vi; vì mãn bổn nguyện mà không tận hữu vi; vì 
nhóm thuốc pháp mà không tận hữu vi; vì tùy bệnh cho thuốc mà 
không tận hữu vi; vì biết bệnh chúng sanh mà không trụ vô vi; vì dứt 
trừ bệnh chúng sanh mà không tận hữu vi. Các Bồ Tát chánh sĩ tu tập 
pháp nầy thời không tận hữu vi, không trụ vô vi, đó gọi là pháp môn 
Tận, Vô Tận Giải Thoát mà các ông cần phải học. Sao gọi là Không 
Tận Hữu Vi? Nghĩa là không ha đại từ, không bỏ đại bị, sâu phát tâm 
cầu nhứt thiết trí mà không khinh bỏ, giáo hóa chúng sanh quyết không 
nhàm chán; đối pháp tứ nhiếp thường nghĩ làm theo , giữ gìn chánh 
pháp không tiếc thân mạng, làm các việc lành không hể nhàm mỏi, chí 
thường để nơi phương tiện hồi hướng, cầu pháp không biếng trễ, nói 
pháp không lẫn tiếc, siêng cúng dường chư Phật, cố vào trong sanh tử 
mà không sợ sệt, đối việc vinh nhục lòng không lo không mừng, không 
khinh người chưa học, kỉnh người học như Phật, người bị phiền não làm 
cho phát niệm chánh, cái vui xa la không cho là quý, không đắm việc 
vui của mình mà mừng việc vui của người, ở trong thiển định tưởng 
như địa ngục, ở trong sanh tử tưởng như vườn nhà, thấy người đến cầu 
pháp tưởng như thầy lành, bỏ tất cả vật sở hữu tưởng đủ nhứt thiết trí, 
thấy người phá giới tâm nghĩ cứu giúp, các pháp Ba La Mật tưởng là 
cha mẹ, các pháp đạo phẩm tưởng là quyến thuộc, làm việc lành 
không có hạn lượng, đem các việc nghiêm sức ở các cõi Tịnh Độ trau 
đồi cõi Phật của mình, thực hành bố thí vô hạn, đầy đủ tướng tốt, trừ 
tất cả điều xấu, trong sạch thân khẩu ý, nhiều số kiếp sanh tử mà lòng 
vẫn mạnh mẽ, nghe các Đức Phật quyết chí không mỏi, dùng gươm trí 
tuệ phá giặc phiền não, ra khỏi ấm giới nhập, gánh vác chúng sanh để 
được hoàn toàn giải thoát, dùng sức đại tính tấn phá dẹp ma quân, 
thường cầu vô niệm, thực tướng trí huệ, thực hành ít muốn biết đủ mà 
chẳng bỏ việc đời, không sái oai nghi mà thuận theo thế tục, khởi tuệ 
thần thông dẫn dắt chúng sanh, đặng niệm tổng trì đã nghe thời không 
quên, khéo biết căn cơ dứt lòng nghi của chúng sanh, dùng nhạo thuyết 
biện tài diễn nói pháp vô ngại, thanh tịnh mười nghiệp lành hưởng thọ 
phước trời người, tu bốn món vô lượng mở đường Phạm Thiên, khuyến 
thỉnh nói pháp, tùy hỷ ngợi khen điều lành, đặng tiếng tốt của Phật, 
thân khẩu ý trọn lành, đặng oai nghi của Phật, công phu tu tập pháp 
lành sâu dầy càng tiến nhiều lên, đem pháp Đại thừa giáo hóa thành 
tựu Bồ Tát Tăng, lòng không buông lung, không mất các điều lành. 
Làm các pháp như thế gọi là Bồ Tát không tận hữu vi. Sao gọi là 
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không trụ vô vi? Nghĩa là tu học môn Không; không lấy không làm chỗ 
tu chứng; tu học môn vô tướng, vô tác, không lấy vô tướng, vô tác làm 
chỗ tu chứng; tu học pháp Vô Sanh không lấy Vô Sanh làm chỗ tu 
chứng; quán Vô Thường mà không nhàm việc lành (lợi hành); quán 
Thế Gian Khổ mà không ghét sanh tử; quán Vô Ngã mà dạy dỗ người 
không nhàm mỏi; quán Tịch Diệt mà không tịch diệt hẳn; quán xa ha 
(buông bỏ) mà thân tâm tu các pháp lành; quán Không Chỗ Về (không 
quy túc) mà vẫn về theo pháp lành; quán Vô Sanh mà dùng pháp sanh 
(nương theo hữu sanh) để gánh vác tất cả; quán Vô Lậu mà không 
đoạn các lậu; quán không chỗ làm (vô hành) mà dùng việc làm (hành 
động) để giáo hóa chúng sanh; quán Không Vô mà không bỏ đại bị; 
quán Chánh Pháp Vị (chỗ chứng) mà không theo Tiểu thừa; quán các 
pháp hư vọng, không bền chắc, không nhân, không chủ, không tướng, 
bổn nguyện chưa mãn mà không bỏ phước đức thiển định trí tuệ. Tu 
các pháp như thế gọi là Bồ Tát không trụ vô vi. Lại vì đủ các phước 
đức mà không trụ vô vi; vì đủ cả trí tuệ mà không tận hữu vi; vĩ đại từ 
bi mà không trụ vô vi; vì mãn bổn nguyện mà không tận hữu vi; vì 
nhóm thuốc pháp mà không tận hữu vi; vì tùy bệnh cho thuốc mà 
không tận hữu vi; vì biết bệnh chúng sanh mà không trụ vô vi; vì dứt 
trừ bệnh chúng sanh mà không tận hữu vi. Các Bồ Tát chánh sĩ tu tập 
pháp nầy thời không tận hữu vi, không trụ vô vi, đó gọi là pháp môn 
Tận, Vô Tận Giải Thoát mà các ông cần phải học.” 


Bodhisaftyas Are Neither Exhausting the Mundane State 
Nor Staying in the Supramundane Sfate 


In Buddhism, all phenomena which are Infiuenced by the 
production or birth, duration or existence, change, and anmihilation. 
Anything which serves to divert beings away from Inherent Buddha- 
nature. Outflows are so called because they are turning of energy and 
aftention outward rather than inward. Functioning dharmas are things 
that are related to something else. All things of our everyday world are 
functioninng dharmas In two ways: each one ¡is dependent on a 
multuplicity of other events which surround it, and all of them are 
linked to suffering and Ignorance through the twelve links of the chain 
of causation. The Buddha concludes with the famous verse In the 
Vajrachedika-Prajna-Paramita Sutra: “All phenomena are like a 
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dream, an 1llusion, abubble and a shadow, like dew and lightning. Thus 
should you meditate upon them.” Meanwhile, “unconditioned” means 
“Not being produced or non-causative.” Whatever dharmas lack 
production, cessation, abiding, and change are “unconditioned.” In 
other words, “unconditioned, unproduced,” refers to everything that 1s 
completely beyond conditioned exIstence, beyond arising, dwelling and 
passing away. In original teaching only Nirvana was regarded as 
Unconditioned. According to other traditions, Unconditioned dharmas 
are those which are not produced to causes and conditions. In 
Sarvasfivada school, there are three types of unconditioned dharmas: 1) 
space (akasa); 2) analytical cessetlons (pratisamkhya-nrrodha); and 3) 
non-analytical cessatons (apratisamkhya-nrrodha). The 'Theravada 
tradiion, however, only recognizes one uncondiioned dharma, 
Nirvana, which is a non-analytical cessation. According to the 
Vimalakirti Sutra, chapter eleven, the Bodhisatva Conduct, the 
Buddha told Bodhisattvas in the assembly: “In order to aftain 
enlightenment, 1n cultivation, Bodhisattvas should neither be 
exhausting the mundane state; nor should they be staying in the 
supramundane sfate.” Then the Buddha preached the Bodhisattvas as 
follows: ““There are the exhaustible and the Iinexhaustible Dharmas 
which you should study. What 1s the exhaustible? It 1s the active (yu 
wel or mundane) Dharma. What 1s the inexhaustible? It 1s the non- 
active (wu wel or supramundane) Dharma. As Bodhisattvas, you should 
not exhaust (or put an end to) the mundane (state); nor should you stay 
1n the supramundane (state). Further, to win merifs, a Bodhisattva does 
not sfay In the supramundane, and to realize wisdom he does not 
exhaust the mundane. Because of his great kindness and compassion, 
he does not remain in the supramundane, and ¡n order to fullfil all his 
vows, he does not exhaust the mundane. To gather the Dharma 
medicines he does not stay 1n the supramundane, and to administer 
remedies he does not exhaust the mundane. Since he knows the 
1llnesses of all living beings he does not stay 1n the supramundane, and 
since he wants to cure their Illnesses, he does not exhaust the 
mundane. Virtuous Ones, a Bodhisattva practicing this Dharma neither 
exhausts the mundane nor stays 1n the supramundane. This 1s called the 
exhaustible and inexhaustible Dharma doors to liberation which you 
should study. What 1s meant by not exhausting the mundane (state)? It 
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means not discarding great benevolence; not abandoning great 
compassion; developing a profound mind set on the quest of all- 
knowledge (sarvaJna) or Buddha knowledge) without relaxing for even 
an Instant; indefatigable teaching and converting living beings; constant 
practice of the four Bodhisattva winning methods; upholding the right 
Dharma even at the risk of one”s body and life; unwearied planting of 
all excellent roots; unceasing application of expedient devices (upaya) 
and dedicaton (parinamana); never-ending quest of the Dharma; 
unsparing preaching of 1t; diligent worship of all Buddhas; hence 
fearlessness when entering the strteam of birth and death; absence of 
Joy In honour and of sadness In disgrace; refraining from slighting non- 
practisers of the Dharma; respecting practisers of Dharma as I1f they 
were Buddhas; helping those suffering from klesa to develop the right 
thought; keeping away from (desire and) pleasure with no Idea of 
pnzing such a high conduct; no preference for one”s happiness but Joy 
at that of others; regarding one”s experience 1n the state of samadhi as 
similar to that in a hell; considering one”s stay In samsara (I.e. sfate Of 
birth and death) as similar to a stroll in a park; gø1ving rise to the thought 
of being a good teacher of Dharma when meeting those seeking 1t; 
giving away all possesslons to realize all-knowledge (sarvajna); ø1ving 
rise to the thought of salvation when seeing those breaking the 
precepts; thinking of the (six) perfections (paramifas) as dear as one”s 
parents; thinking of the (thirty-seven) conditions contributory tfo 
enliphtenment as If they were one”s helpful relatives; planting all 
excellent roots without any restrictions; gathering the glorlous 
adornmenfs of all pure lands to set up one”s own Buddha land; 
unrestricted bestowal of Dharma to win all the excellent physical 
marks (of the Buddha); wiping out all evils to purify one”s body, mouth 
and mind; developing undiminished bravery while transmigrating 
through samsara In countless aeons; untiring determination to listen to 
(an account of) the Buddha's countless merits; using the sword of 
wisdom to destroy the bandit of klesa (temptation) to take living beings 
out of (the realm of the five) agsregates (skandhas) and (twelve) 
enfrances (ayatana) so as to liberate them for ever; using firm devotion 
to destroy the army of demons; unceasing search for the thought-free 
wisdom of reality; content with few desires while not running away 
from the world in order to confinue the Bodhisattva work of salvation; 
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not Infringing the rules of respecf-Inspiring deportment while entering 
the world )to deliver living beings); use of the transcendental power 
derived from wisdom to guide and lead all living beings; controlling 
(dharam) the thinking process In order never to forget the Dharma; 
being aware of the roots of all living beings in order to cut ofŸ theIr 
doubts and suspiclons (about therr underlying nature); use of the power 
of speech to preach the Dharma without Impedimentf; perfecting the ten 
good (deeds) to win the blessings of men and devas (n order to be 
reborn among them to spread the Dharma); practicing the four Infinite 
minds (kindness, pify, Joy and indifference) to teach the Brahma 
heavens; reJotIcing at being Invifed to expound and extol the Dharma In 
order to win the Buddha”s (skillful) method of preaching; realizing 
excellence of body, mouth and mind to win the Buddha”s respect- 
I1nspiring deportment; profound practice of good Dharma to make one”s 
deeds unsurpassed; practicing Mahayana to become a Bodhisattva 
monk; and developing a never-receding mind in order not to miss all 
excellent merits. This 1s the Bodhisattva not exhausting the mundane 
state. What 1s the bodhisattva not stayIng In the supra-mundane state 
(nrvana)? lt means studying and practicing the Immaterial but without 
abiding In voidness; studying and practicing formlessness and inaction 
but without abiding In them; studying and practicing that which 1s 
beyond causes but without discarding the roots of good causation; 
looking Info suffering In the world without hating birth and death (¡.e. 
samsara); looking I1nto the absence of the ego while continuing to teach 
all living beings Indefatigably; looking Into nirvana with no intention of 
dwelling In it permanently; looking Info the relinquishmernt (of nirvana) 
while one”s body and mind are set on the practice of all good deeds; 
looking Into the (non-existing) destinations of all things while the mind 
1S set on practicing excellent actions (as true destinatlons); looking 1nto 
the unborn (I.e. the uncreate) while abiding 1n (the illusion of) life to 
shoulder responsibility (to save others); looking Into passionlessness 
without cutting off the passion-stream (n order to stay 1n the world to 
liberate others); looking Into the state of non-action while carrying out 
the Dharma to teach and convert living beings; looking 1nto nothingness 
without forgetting about great compassion; looking Into the right 
positlon (of nirvana) without following the Hinayana habit (of stayIng 
1n 1Ð; looking Into the unreality of all phenomena which are neither 
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firm nor have an independent nature, and are egoless and formless, but 
since one”s own fundamental vows are not entirely fulfiled, one should 
not regard merifs, serenity and wisdom as unreal and so cease 
practicing them. This 1s the Bodhisattva not staying In the non-acfIve 
(wu wel) state. EFurther, to win merIts, a Bodhisattva does not stay 1n 
the supramundane, and to realize wisdom he does not exhaust the 
mundane. Because of his great kindness and compassion, he does not 
remainn 1n the supramundane, and 1n order to fullfil all his vows, he 
does not exhaust the mundane. To gather the Dharma medicines he 
does not sfay 1n the supramundane, and to administer remedies he does 
not exhaust the mundane. Since he knows the i1llnesses of all living 
beings he does not stay In the supramundane, and since he wants to 
cure theïr IlÏlnesses, he does not exhaust the mundane.” 
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Chương Năm Mươi Lăm 
Chapter FỨty-Five 


Chư Bồ Tát Và Pháp Môn Bất Nhị 


Pháp môn là giáo pháp của Phật hay Phật pháp được coi như là 
cửa ngõ (những lời nói nầy làm chuẩn tắc cho đời) vì qua đó chúng 
sanh đạt được giác ngộ. Chúng sanh có 8 vạn 4 ngàn phiền não, thì 
Đức Phật cũng đưa ra 8 vạn bốn ngàn pháp môn đối trị. Vì biết rằng 
căn tánh của chúng sanh hoàn toàn khác biệt nên Đức Phật chia ra 
nhiều pháp môn nhằm giúp họ tùy theo căn cơ của chính mình mà 
chọn lựa một pháp môn thích hợp để tu hành. Một người có thể tu 
nhiều pháp môn tùy theo khả năng sức khỏe và thời gian của mình. Tất 
cả các pháp môn đều có liên hệ mật thiết với nhau. Tu tập những giáo 
pháp của Phật đòi hỏi liên tục, thường xuyên, có lòng tin, có mục đích 
và sự cả quyết. Trây lười và vội vã là những dấu hiệu của thất bại. 
Con đường đi đến giác ngộ Bồ Đề chỉ có một không hai, nhưng vì con 
người khác nhau về sức khỏe, điều kiện vật chất, tính thông minh, bản 
chất và lòng tin, nên Đức Phật dạy về những quả vị Thanh Văn, Duyên 
Giác và Bồ Tát Đạo, cũng như những con đường của kẻ xuất gia hay 
người tại gia. Tất cả những con đường nầy đều là Phật đạo. Không ai 
có thể không đi mà đến. Đạo không thể nào không học, không hiểu, 
không hành mà có thể đạt được giác ngộ. Đa phần chúng ta hãy còn 
vướng mắc vào nhị nguyên nên không thể nhận rõ đâu là tinh túy, đâu 
là hình tướng bên ngoài, đâu là hiện hữu, đâu là không hiện hữu, danh 
sắc hay hiện tượng, vân vân. Chúng ta thường ôm lấy tinh túy và chối 
bỏ hình tướng bên ngoài, ôm lấy tánh không và chối bỏ sự hiện hữu, 
vân vân. Đây là loại tà kiến tạo ra nhiều tranh cãi và nghi nan. Thật ra 
có sự hổ tương giữa tâm linh và hiện tượng. Hành giả nên tự hòa giải 
với chính mình để loại những vướng mắc không cần thiết. Phật tử chân 
thuần nên cố gắng hòa giải giữa tánh tướng, hữu vô, lý sự. Chúng ta 
ôm ấp tánh và chối bổ tướng, ôm ấp vô và chối bỏ hữu, ôm ấp lý và 
chối bỏ sự, vân vân. Tà kiến nây đưa đến nhiều tranh luận và nghi nan. 
Kỳ thật, có sự tương đồng giữa lý và sự. Sự là lý và lý là sự. Phật tử tu 
hành nên hòa giải vạn vật vạn sự hầu tận diệt sự chấp trước nầy. Theo 
kinh Duy Ma Cật, chương chín, Duy Ma Cật bảo các vị Bồ Tát rằng: 
“Các nhân giả! Theo chỗ các ngài hiểu thì thế nào là Bồ Tát vào pháp 
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môn không hai? Trong Pháp hội có Bồ Tát tên là Pháp Tự Tại nói: 
“Các nhân giả! Sanh Diệt là hai. Pháp vốn không sanh, cũng không 
diệt, đặng vô sanh pháp nhẫn, đó là vào pháp môn không hai. Bổ Tát 
Đức Thủ nói: “Ngã và Ngã Sở là hai. Nhân có ngã mới có ngã sở, nếu 
không có ngã thời không có ngã sở, đó là vào pháp môn không hai.” 
Bồ Tát Bất Thuấn nói: “Thọ và Không Thọ là hai. Nếu các pháp không 
thọ thời không có được, vì không có được, nên không thủ xả, không 
gây không làm đó là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Đức Đảnh nói: 
“Nhơ và Sạch là hai. Thấy được tánh chân thật của nhơ, thời không có 
tướng sạch, thuận theo tướng diệt, đó là vào pháp môn không hai. Bồ 
Tát Thiện Túc nói: “Động và Niệm là hai. Không động thời không 
niệm, không niệm thời không phân biệt; thông suốt lý ấy là vào pháp 
môn không hai." Bồ Tát Thiện Nhãn nói: 'Một Tướng và Không Tướng 
là hai. Nếu biết một tướng tức là không tướng, cũng không chấp không 
tướng mà vào bình đẳng, đó là vào pháp môn không hai." Bồ Tát Diệu 
Tý nói: “Tâm Bồ Tát và Tâm Thanh Văn là hai. Quán tướng của tâm 
vốn không, như huyễn như hóa, thời không có tâm Bồ Tát cũng không 
có tâm Thanh Văn, đó là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Phất Sa 
nói: “Thiện và Bất Thiện là hai. Nếu không khởi thiện và bất thiện, 
vào gốc không tướng mà thông suốt được, đó là vào pháp môn không 
hai.` Bồ Tát Sư Tử nói: “Tội và Phước là hai. Nếu thông đạt được tánh 
của tội, thì tội cùng phước không khác, dùng tuệ kim cang quyết liễu 
tướng ấy, không buộc không mở, đó là vào pháp môn không hai. Bồ 
Tát Sư Tử Ý nói: 'Hữu Lậu và Vô Lậu là hai. Nếu chứng được các 
pháp bình đẳng thời không có tưởng hữu lậu và vô lậu, không chấp có 
tướng cũng không chấp vô tướng, đó là vào pháp môn không hai. Bồ 
Tát Tịnh Giải nói: “Hữu Vi và Vô Vi là hai. Nếu lìa tất cả số thời tâm 
như hư không, dùng tuệ thanh tịnh không có chướng ngại, đó là vào 
pháp môn không hai." Bồ Tát Na La Diên nói: “Thế Gian và Xuất Thế 
Gian là hai. Tánh thế gian không tức là xuất thế gian, trong đó không 
vào không ra, không đây không vơi, đó là vào pháp môn không hai. 
Bồ Tát Thiện Ý nói: “Sanh Tử và Niết Bàn là hai. Nếu thấy được tánh 
sanh tử thời không có sanh tử, không buộc không mở, không sinh 
không diệt, hiểu như thế đó là vào pháp môn không hai." Bồ Tát Hiện 
Kiến nói: “Tận và Không Tận là hai. Pháp đến chỗ rốt ráo thời tận 
hoặc không tận đều là tướng Vô Tận tức là Không, không thời không 
có tướng tận và không tận, được như thế đó là vào pháp môn không 
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hai.` Bồ Tát Phổ Thủ nói: 'Ngã và Vô Ngã là hai. Ngã còn không có, 
thời Phi Ngã đâu có được. Thấy được thực tánh của Ngã không còn có 
hai tướng, đó là vào pháp môn không hai.' Bồ Tát Điển Thiên nói: 
“Minh và Vô Minh là hai. Thực tánh của vô minh là minh, minh cũng 
không thể nhận lấy, ha tất cả số, ở đó bình đẳng không hai, đó là vào 
pháp môn không hai.` Bồ Tát Hỷ Kiến nói: “Sắc và Không là hai. Sắc 
tức là không, chẳng phải sắc diệt rồi mới không, tánh sắc tự không; 
thọ, tưởng, hành, thức cũng thế. Thức và Không là hai. Thức tức là 
không, chẳng phải thức diệt rồi mới không, tánh thức tự không. Thông 
hiểu lý đó là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Minh Tướng nói: “Tứ 
Đại và Không Đại là hai. Tánh tứ đại tức là tánh không đại, như lớp 
trước lớp sau không, thời lớp giữa cũng không. Nếu biết được thực tánh 
các đại thời đó là vào pháp môn không hai.' Bồ Tát Diệu Ý nói: 'Con 
Mắt và Sắc Trần là hai. Nếu biết được tánh của mắt thời đối với sắc 
không tham, không sân, không si, tức là tịch diệt. Tai với tiếng, mũi 
với hương, lưỡi với vị, thân với xúc, ý với pháp cũng là hai. Nếu biết 
được tánh của ý thời đối với pháp không tham, không sân, không sĩ, tức 
là tịch diệt. Nhận như thế đó là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Vô 
Tận Ý nói: 'Bố Thí và Hồi Hướng Nhứt Thiết Trí là hai. Tánh bố thí 
tức là tánh hồi hướng nhứt thiết trí. Trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển 
định, trí tuệ và hồi hướng nhứt thiết trí lại cũng là hai. Tánh trí tuệ tức 
là tánh hồi hướng nhứt thiết trí, ở trong đó vào một tướng là vào pháp 
môn không hai.'` Bồ Tát Thâm Tuệ nói: “Không, Vô Tướng và Vô Tác 
là hai. Không tức là vô tướng, vô tướng tức là vô tác. Nếu không vô 
tướng, vô tác thời không có tâm, ý thức. Một món giải thoát là ba món 
giải thoát, đó là vào pháp môn không hai. Bồ Tát Tịnh Căn nói: “Phật, 
Pháp, và chúng Tăng là hai. Phật tức là Pháp, Pháp tức là chúng Tăng. 
Ba ngôi báu ấy đều là tướng vô vi, cũng như hư không. Tất cả pháp 
cũng vậy, theo được hạnh ấy là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Tâm 
Vô Ngại nói: “Thân và Thân Diệt là hai. Thân tức là thân diệt. Vì sao? 
Thấy thực tướng của thân thời không thấy thân và thân diệt. Thân và 
thân diệt không hai, không khác, theo đó chẳng kinh chẳng sợ là vào 
pháp môn không hai.` Bồ Tát Thượng Thiện nói: “Thân Thiện, Khẩu 
Thiện và Ý Thiện là hai. Ba nghiệp này là tướng vô tác. Tướng vô tác 
của thân tức là tướng vô tác của khẩu, tướng vô tác của khẩu tức là 
tướng vô tác của ý. Tướng vô tác của ba nghiệp nầy tức là tướng vô tác 
của tất cả các pháp. Tùy thuận trí tuệ vô tác như thế là vào pháp môn 
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không hai." Bồ Tát Phước Điền nói: 'Làm Phước, Làm Tội, Làm Bất 
Động là hai. Thực tánh của ba việc làm tức là Không, không thời 
không làm phước, không làm tội, không làm bất động. Ở ba việc nầy 
mà không khởi là vào pháp môn không hai." Bồ Tát Hoa Nghiêm nói: 
“Do Ngã mà Khởi ra là hai. Thấy được thực tướng của Ngã thời không 
khởi ra hai pháp. Nếu không trụ hai pháp thời không có thức. Không có 
thức là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Đức Tạng nói: “Có tướng Sở 
Đắc là hai. Nếu không có sở đắc thời không có lấy bỏ. Không lấy bỏ 
là vào pháp môn không hai.' Bồ Tát Nguyệt Thượng nói: “Tối và Sáng 
là hai. Không tối, không sáng thời không có hai. Vì sao? Như vào định 
diệt thọ tưởng thời không có tối, không có sáng. Tất cả pháp tướng 
cũng như thế; bình đẳng vào chỗ ấy là vào pháp môn không hai. Bồ 
Tát Ấn Thủ nói: 'Ưa Niết Bàn, Không Ưa Thế Gian là hai. Nếu không 
ưa Niết Bàn, không chán thế gian thời không có hai. Vì sao? Nếu có 
buộc thời có mở, nếu không có buộc thì nào có cầu mở. Không buộc, 
không mở, thời không ưa, không chán, đó là vào pháp môn không hai.” 
Bồ Tát Châu Đảnh Vương nói: 'Chánh Đạo và Tà Đạo là hai. Ở chánh 
đạo thời không phân biệt thế nào là tà, thế nào là chánh. Lầa hai món 
phân biệt đó là vào pháp môn không hai.' Bồ Tát Nhạo Thật nói: 
“Thực và Không Thực là hai. Thực thấy còn không thấy thực, huống là 
không thực thấy. Vì sao? Không phải mắt thịt mà thấy được, chỉ có mắt 
tuệ mới thấy được. Nhưng mắt tuệ không thấy mà chỗ nào cũng thấy 
cả, đó là vào pháp môn không hai. Các Bồ Tát nói như thế rồi, hỏi 
ngài Văn Thù Sư Lợi thế nào là Bồ Tát vào pháp môn không hai. Ngài 
Văn Thù Sư Lợi nói: “Như ý tôi đối với tất cả các pháp không nói, 
không rằng, không chỉ, không biết, xa la các vấn đáp, đó là vào pháp 
môn không hai.` Khi đó ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật 
rằng: 'Chúng tôi ai ai cũng nói rồi, đến lượt nhân giả nói thế nào là Bồ 
Tát vào pháp môn không hai? Ông Duy Ma Cật im lặng không nói 
một lời. Bấy giờ Ngài Văn Thù Sư Lợi khen rằng: “Hay thay! Hay 
thay! Cho đến không có văn tự ngữ ngôn, đó mới thật là vào pháp môn 
không hai.` Sau khi nói Phẩm pháp môn không hai nầy, trong chúng có 
năm ngàn Bồ Tát đều vào pháp môn không hai, chứng Vô Sanh Pháp 
Nhẫn.” 

Nói tóm lại, Bất nhị là tánh đồng nhất của vạn pháp. Tánh của Bất 
Nhị là bình đẳng. Dưới con mắt huệ của đức Phật, tất cả mọi thứ hiện 
hữu, hữu tình hay vô tình, đều có giá trị tuyệt đối và không thể nào 
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làm cho khác hơn được. Nói cách khác, vạn pháp như như bình đẳng, 
không có sự khác biệt giữa cái nầy với cái kia. Chân lý Bất Nhị biểu 
thị vô ngã và vô pháp. Bất nhị là trọng tâm của học thuyết Đại Thừa. 
Tính không hai hay không khác biệt về luân hồi và niết bàn. Theo 
Tâm Kinh, khi ngài Bổ Tát Quán Thế Âm nói sắc chẳng khác không, 
không chẳng khác sắc. Các uẩn khác lại cũng như vậy, cũng chẳng 
khác không và không cũng chẳng khác các uẩn. Bởi vậy, luân hồi và 
niết bàn, các uẩn và tính không, các hiện tượng và những cái vô điều 
kiện, cái có điều kiện và siêu đẳng, tất cả đều là những khả năng xen 
lẫn nhau, chúng đều tương đối với nhau, chúng đều không hiện hữu 
độc lập. Thật vậy, vì chúng tương đối với nhau, nên mỗi thứ tuyệt 
nhiên đều không thật và huyễn. Cho nên tính hai mặt của luân hồi 
sanh tử và niết bàn bị hủy bỏ trong cái nhìn của “tánh không” hay 
“huyễn”. Tánh không chính là con đường bên ngoài các thái cực, ngay 
cả thái cực về luân hồi và niết bàn. Trong Thiển Phật giáo, khái niệm 
bất nhị thường đi liền với khái niệm tánh không, và cả hai đều có trong 
một công án nổi tiếng. Trong cuộc đối đáp nổi tiếng giữa Bồ Để Đạt 
Ma và Lương Võ Đế, Lương Võ Đế hỏi Bồ Đề Đạt Ma ông ta có được 
những công đức gì khi đã làm được nhiều việc phước đức dựng tháp, 
xây chùa viện. Bồ Đề Đạt Ma đáp: 'Không một công đức nào cả. Tất 
cả đều trống không.' Bồ Đề Đạt Ma muốn nói đến khái niệm không 
một điều gì có giá trị, mọi hiện tượng đều rỗng không, không ý nghĩa. 
Nhà vua không hiểu chút nào, vì vậy lại hỏi tiếp: 'Vậy ai đang đứng 
trước mặt trẫm đây?' Bồ Đề Đạt Ma đáp: 'Bần Tăng không biết.' Công 
án này ám chỉ đến tánh không và sự tương quan mật thiết giữa phi tri 
thức và bất phân li." 


Bodhisattvas & Non-Dual Dharma-Door 


The dharma door means the teaching of the Buddha. The doctrine 
or wisdom of Buddha regarded as the door (method) to enlightenment. 
The meaning 1s that the dharma 1s something like a gate, because 
through 1t sentient beings attain the enlightenment. As the living have 
84,000 delusions, so the Buddha provides 84,000 methods of dealing 
with them. Knowing that the spiritual level of sentlent beings 1s totally 
different from one another, the Buddha had allowed his disciples to 
choose any suitable Dharma they like to practice. A person can 
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practice one or many dharmas, depending on his physical conditions, 
his free time, since all the dharmas are closely related. Practicing 
Buddhist Dharma requires continuity, regularity, faith, purpose and 
determination. Laziness and hurriedness are signs of failure. There 1s 
only one path leading to Enlightenment, but, since people differ greatly 
1n terms of health, material conditions, Intelligence, character and faith, 
the Buddha taught more than one path leading to different stages of 
aftainment such as stage of Hearers, that of Pratyeka-buddhas, that of 
Bodhisattvas, that of laymen, and that of monks and nuns. All of these 
ways are ways to the Buddhahood. Nobody can reach final attainment 
without following a path, and no enlightenment can be reached without 
studying, understanding and practicing. Most of us are still attached to 
duality and have not reconciled essence and marks, exIstence and non- 
exIstence, noumenon and phenomena. We embrace essence and reJect 
marks, we embrace non-existence (emptiness) and reJect existence and 
so on. This kind of wrong view creates a lot of disputes, doubts and 
perplexity. In fact, there Is mutual identity between noumenon and 
phenomena, phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. 
Buddhist cultivators should reconcile all things and eliminate this 
unnecessary atfachment. Sincere cultivafors should try to reconcile 
essence and marks, exisdence and non-exis(ence, noumenon and 
phenomena. We embrace essence and reJect marks, we embrace non- 
exIstence (emptiness) and reJect existence and so on. This kind of 
wWrong view creates a lot of disputes, doubts and perplexity. In fact, 
there ¡1s mutual identty between noumenon and phenomena, 
phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist 
cultivators should reconcile all things and eliminate this attachmett. 
According to the Vimalakrrti Sutra, Chapter Nine, Vimalakirti said to 
the Bodhisattvas present: “Virtuous Ones, each of you please say 
something about the non-dual Dharma as you understand 1t? In the 
meeting, a Bodhisattva called Comfort in the Dharma said: “Virtuous 
Ones, birth and death are a duality but nothing 1s created and nothing 1s 
destroyed. Realization of this patlent endurance leading to the 
uncreafe 1s Inifiation into the non-dual Dharma.' The bodhisattva called 
“Guardian of the Three Virtues” said: “SubJect and obJect are a duality 
for where there 1s ego there 1s also (is) obJect, but since fundamentally 
there 1s no ego, Its obJect does not arise; this 1s Initiation Into the non- 


687 


dual Dharma." The Bodhisattva Never Winking said: “Responsiveness 
(vedana, the second aggregate) and unresponsiveness are a duality. lf 
there 1s no response to phenomena, the latter cannot be found 
anywhere; hence there 1s neither accepting nor reJecting (of anything), 
and neither karmic activity nor discrimination; this 1s Initiation 1nto the 
non-dual Dharma.` The Bodhisattva Highest virtue said: “Impurity and 
purIty are a duality. When the underlying nature of impurity 1s clearly 
perceived, even purity ceases fo arise. Hence this cessation (of the 
Idea OŸ purIfy) 1s Initiation Into the non-dual Dharma (Dharma gate of 
non-duality).` The Bodhisattva Winner of Samadhi by Looking at the 
Star said: “(External) disturbance and (mner) thinking are a duality; 
when disturbance subsides, thinking comes to an end and the absence 
of thought leads to non-dual Dharma.' The Bodhisattva Skillful Eye 
said: “Monistic form and formlessness are a duality. If monistic form Is 
realized as (fundamentally) formless, with relinguishment of 
formlessness In order to achieve Impartiality, this 1s Initiation Into the 
non-dual Dharma.` The Bodhisatva WonderfUIl Arm said: “The 
Bodhisattva mind and the Sravaka mind are a duality. If the mind 1s 
looked into as void and 1llusory, there 1s neither Bodhisattva mind nor 
sravaka mind; this 1s Initiaton 1nto the non-dual Dharma.` The 
Bodhisattva Pusya said: “Good and evil are a duality; 1Ÿ neither good 
nor evIl arises so that formlessness 1s realized to attain Reality, this 1s 
1mflatlon I1nto the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Simha (L1on) 
said: “Weal and woe are a duality; 1f the underlying nature of woe Is 
understood, woe does not dđiffer from weal. If the điamond 
(ndestructible) wIsdom 1s used to look Into this with neither bondage 
nor liberatlon (coming I1nfo play), this 1S Initiation Info the non-dual 
Dharma.' The Bodhisattva Lion”s Fearlessness said: “The mundane and 
supra-mundane are a duality. If all things are looked Into Iimpartially, 
neither the mundane nor the supra-mundane will arise, with no 
differentiation between form and formlessness, this 1s 1nitiation 1nto the 
non-dual Dharma.' The Bodhisattva Pure Interpretation said: “ActIvity 
(u wel) and non-activity (wu welI) are a duality, but 1ƒ the mind 1s kept 
from all mental conditions 1t will be (void) like space and pure and 
clean wIsdom wIll be free from all obstructions. This 1s 1ntiation 1nto 
the non-dual Dharma.' The Bodhisattva Narayana said: “The mundane 
and the supra-mundane are a duality but the underlying nature of the 
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mundane 1s void (or Iimmaterial) and 1s but the supra-mundane, which 
can be neither entered nor left and neither overflows (like the steam 
Of transmisration) nor scatters (like smoke). This 1s 1mtiation Into the 
non-dual Dharma.' The Bodhisattva Skilful Mind said: “Samsara and 
nirvana are a duality. If the underlying nature of samsara 1s perceived 
there exists neither birth nor death, neither bondage nor liberation, and 
neither rise nor fall. Such an understanding 1s Initiation Into the non- 
dual Dharma.' The Bodhisattva Direct Insight said: “The exhaustible 
and the Inexhaustible are a duality. If all things are looked Into 
exhaustively, both the exhaustible and the inexhaustible cannot be 
exhausted; and the inexhaustible 1s identical with the void which 1s 
beyond both the exhaustible and the inexhaustible. Such an 
Interpretation 1s Initiation Into the non-dual Dharma.' The Bodhisattva 
Upholder of Universality said: “Phe ego and non-ego are a duality. 
Since the ego cannot be found, where can the non-ego be found? He 
who perceives the real nature of the ego will not ø1ve rise to dualities; 
this 1s Initiation into the non-dual Dharma.' The Bodhisattva Lightning 
Perception said: “Enlightenment and unenlightenment are a duality, but 
the underlying nature of non-enlightenment is enliphtenment which 
should also be cast away; 1f all relativities are discarded and replaced 
by non-dual Iimpartiality, this 1s Initiation into the non-dual Dharma.” 
The Bodhisattva Priyadarsana said: “Form (rupa) and voldness are a 
duality, (but) form 1s Identical with voidness, which does not mean that 
form wipes out voidness, for the underlying nature of form 1s void of 
Ifself. So are (the other fÍour aggregates) reception (vedana), 
conception (sanJna), discrimminaton (samskara) and consciousness 
(vijnana- 1n relation to voidness). “Consciousness and voidness are a 
duality (yet) consclousness 1s Identical with voidness, which does not 
mean that consciousness wipes out voidness for the underlying nature 
of voidness Is void of itself. A thorough understanding of this 1s 
I1nitiation Into the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Understanding 
the Four Elements said: “The four elements (earth, water, fire and air) 
and their voidness are a duality (but) the underlying nature of the four 
elements 1s identical with that of voidness. Like the past (before the 
four elements came into being) and the future (when they scatter 
away) which are both void, the present (when they appear) 1s also void. 
Identical understanding of the underlying nature of all four elements 1s 
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Initiation Iinto the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Deep Thought 
said: “Eyes and form are a duality (but) 1f the underlying nature of the 
eye Is known with neither desire nor anger nor stupidify 1n relation to 
things seen, this 1s nirvana. “Likewlise, the ear and sound, the nose and 
smell, the tongue and taste, the body and touch, and the mind and 
Ideation are dualities (buÐ) If the underlying nature of the mind 1s 
known with neither desire, anger and stupidity in relation to things 
(heard, smelt, tasted, touched and thought), this 1s nirvana. Resting In 
this state (Of mrvana) 1s 1mtiation Into the non-dual Dharma.` The 
Bodhisattva Inexhaustble Mind said: “Charity-perfection (dana- 
parama) and the dedicaton (parinamana) of I1ts merits towards 
realizing the all-knowledge (sarvajJna) are a duality, (but) the 
underlying nature of charity 1s dedication towards the All-knowledge. 
“Likewise, discIipline perfection (sila-paramita), patience-perfection, 
(Kksanti-paramita), zeal-perfecion (virya-paramita), meditatlon- 
perfecion (dhyana-paramia) and wisdom-perfection (prajna- 
paramita), with dedication to the All-knowledge, are (five) dualities, 
but their underlying natures are but dedication to the All-knowledge, 
while realizaton of their oneness Is Initiaton Into the non-dual 
Dharma.` The Bodhisatva Profound Wisdom said: “Voidness, 
formlessness and non-activity are (three different gates to liberation, 
and when each 1s compared to the other two there are) three dualities, 
(buf) voidness 1s formless and formlessness 1s non-active. For when 
voidness, formlessness and non-activity obtain, there 1s neither mind, 
nor Intellect nor consclousness, and liberation through either one of 
these three gates 1s Identical with liberation through all the three. Thịs 
1S Iniftation Into the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Unstirred 
Sense Organs said: “Buddha, Dharma and Sangha are three different 
treasures and when each 1s compared to the other two there are three 
dualities (but) Buddha 1s Identical with Dharma, and Dharma 1s 
1dentical with Sangha. For the three treasures are non-acfIve (wu Wwel) 
and are equal to space, with the same equality for all things. The 
realizaton of this (equality) 1s Initiation Into the non-dual Dharma.” 
The Bodhisattva Unimpeded Mind said: “Body and 1ts eradication (n 
nirvana) are a duality but body 1s Identical with nirvana. Why? 
Because If the underlying nature of body 1s perceived, no conception of 
(existing) body and 1s nirvanic condition will arise, for both are 
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fundamenrally non-dual, not being two different things. The absence of 
alarm and dread when confronting this ultimate state 1s Initiation Into 
the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Superlor Virtue said: “The 
three karmas (produced by) body, mouth and mind (are different when 
cach 1s compared to the other two and make three) dualities (but) their 
underlying nafure 1s non-active; so non-active body 1s identical with 
non-active mouth, which 1s identical with non-active mind. These three 
karmas being non-active, all things are also non-active. Likewise, IÍ 
wisdom (prajna) 1s also non-active, this 1s Initiation Into the non-dual 
Dharma.` The Bodhisattva Field of Blessedness said: “Good conduct, 
evil conduct and motlonlessness are (diferent and when each 1s 
compared to the other two make three) dualities (but) the underlying 
nature of all three 1s voidness which 1s free from good, evil and 
motionlessness. The non-rising of these three 1s Initiation into the non- 
dual Dharma.' The Bodhisattva MaJestic Blossom said: “The ego and 
1fs objective are a duality, (but) 1f the underlying nature of the ego 1S 
looked Into, this duality vanishes. If duality 1s cast away there wIll be 
no conscIousness, and freedom from conscIousness 1S Initiation 1nto the 
non-dual Dharma.` The Bodhisattva Treasure of Threefold Potency 
said: “Realization Implies subJect and obJect which are a duality, but 1f 
nothing 1s regarded as realization, there will be neither grasping nor 
rejJecting, and freedom from grasping and reJecting 1s Initiation into the 
non-dual Dharma.” The Bodhisatva Moon in Midheaven said: 
“Darkness and light are a duality. Where there 1s neither darkness nor 
light, this duality 1s no more. Why? Because in the state of samadhi 
resulting from the complete extinction of sensation and thoupht there 1s 
neither darkness nor light, while all things disappear. A disinterested 
enfry Into this stafe 1s Initlation Into the non-dual Dharma.” The 
Bodhisattva Ratna Mudra( (Precious Symbol) said: “Joy 1n nirvana and 
sadness In samsara are a duality which vanishes when there 1s no 
longer Joy and sadness. Why? Because where there 1s bondage, there 
1s also (desire for) liberation, but 1f fundamentally there 1s no bondage 
nor liberation, there will be neither joy nor sadness; this 1s Initiation 
into the non-dual Dharma.'` The Bodhisattva Gem on the Head said: 
“Orthodoxy and heterodoxy are a duality, (but) he who dwells in (¡.e. 
realizes) orthodoxy does not discriminate between orthodoxy and 
heterodoxy. Keeping from these two extremes 1s 1nitiatlon 1nto the non- 
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dual Dharma.' The Bodhisattva Joy in Reality said: “Reality and non- 
reality are a duality, (but) he who realizes reality does not even 
perceive If, still less non-reality. Why? Because reality 1s invisible to 
the ordinary eyes and appears only to the eye of wisdom. Thus 
(realizaton of) the eye of wisdom, which 1s neither observant nor 
unobservant, 1s Intiaton 1nto the non-dual Dharma.` After the 
Bodhisattva had spoken, they asked ManJusrI for his opinion on the 
non-dual Dharma. ManJusri said: “Ïn my opinion, when all things are no 
longer within the province of either word or speech, and of either 
indication or knowledge, and are beyond questions and answers, this 1S 
Initiation I1nto the non-dual Dharma.” At that time, Manjusri asked 
Vimalakiri: “AIl of us have spoken; please tell us what Is the 
Bodhisattva”s Initiation Into the non-dual Dharma.` Vimalakirti kept 
silent without sayIing a word. At that, Manjusri exclaimed: “Excellent, 
excellent! Can there be true Initiation Into the non-dual Dharma until 
words and speech are no longer written or spoken?” After this initiation 
ino the non-dual Dharma had been expounded, five thousand 
Bodhisattvas at the meeting were Iniftiated Into 1t thereby, realizing the 
patlent endurance of the uncreate.” 

In short, Non-duality 1s the unity of all things. The nature of Non- 
dual 1s equality. Under the eye of the Buddha's wisdom, all existing 
things, animate or Inanimate, have the absolute value and so are 
undifferentiated. In other words, all things are the one and undivided 
truth. There 1s no difference from this one to the other. The Non-dual 
Truth represents No-Self and No-Dharma. The nonduality 1s the central 
Mahayana doctrine. The nonduality or non-differentiation of samsara 
and nirvana. According to the Heart Sutra, Avalokitesvara Bodhisattva 
says that form 1s not different from emptiness and emptiness Is not 
different from form. The other aggregates, too, are not different from 
emptiness, and emptiness 1s not different from the agsregates. Thus 
samsara and nirvana, the aggregates and emptiness, phenomena and 
conditioned, the conditioned and the transcendental are all alternatIves 
that are relative to each other. They have no independent existence. 
Indeed, because they are relative to each other, they are, each of them, 
ultimately unreal and empty. Hence the duality of samsara and nirvana 
1s đissolved in the vision of emptiness. Emptiness 1s the way out of all 
extremes, even the extremes of samsara and nirvana. In Buddhist Zen, 
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the concept of nonduality usually goes with the concept of emptiness, 
and they are brought together In a well-known koan. In Bodhidharma's 
famous Interview with Emperor Wu, Wu asked Bodhidharma what 
merit had been obfained by all Wu's good works of building stupas and 
places of practice. Bodhidharma replied, No merit whatsoever. All 
empty. He was referring to the concept that nothing has any value, that 
everything 1s empty and without definition. The emperor didnt get 1t at 
all. So he said, WWVho 1s 1t that stands before me? and Bodhidharma 
said, I dont know.' This koan alludes to emptiness and to the intImacy 
of not knowing, of nonseparation." 
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Chương Năm Mươi Sáu 
Chapter FỨty-Six 


Bồ Tát Và Tánh Không 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của “Không ” Theo Phật Giáo: Chúng ta 
có thể diễn giải chữ “Không” trong Phật giáo như là một lớp hư không 
có hai tánh chất sáng và chất tối. Hư không nầy là khoảng hư không 
đang hiện ra trước mắt bạn. Tuy nhiên, còn có một thứ hư không khác 
vốn chỉ là tĩnh lặng, không có ngăn ngại khi tiếp xúc. Trong chương 
nầy, chúng ta chỉ bàn luận về cái “Hư Không” với nghĩa “Tĩnh Lặng” 
hay “Trống rỗng” mà thôi. Không được dùng trong nghĩa phủ định hay 
phủ nhận: không, đừng. Không có nghĩa là “Bất” hay “Phi,” thí dụ như 
Bất nhị, Phi không, vân vân. Trong Trung Quán Luận, Ngài Long Thọ 
nói: “Người nào hòa hợp cùng tánh không, hòa hợp cùng vạn pháp.” 
Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong 
chân lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, 
người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng trong 
chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. Lấy 
thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái vật thể mà 
bạn đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong 
các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là cái bàn, thì sẽ 
không có bất cứ điểu gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả vì cái bàn 
là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể thấy 
được. Nếu chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của 
một “cái bàn” chẳng hạn là nền tảng và tìm kiếm xem nó có thể tìm 
được không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính nó là 
nền tẳng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh không của nó 
là một chân lý tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của chính 
nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. Theo 
chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong chân 
lý tuyệt đối thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, người 
ta thấy rằng tất cả các sự vật đều không có tự tính, nhưng trong chân lý 
tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự tính. Lấy thí dụ 
như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái vật thể mà bạn 
đang để tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong các 
phần, hoặc phần nầy là cái bàn, hay phần kia là cái bàn, thì sẽ không 
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có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả vì cái bàn là một 
cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể thấy được. Nếu 
chúng ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của một “cái bàn” 
chẳng hạn là nền tảng và tìm kiếm xem nó có thể tìm được không, thì 
nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính nó là nền tảng đó. 
Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh không của nó là một chân lý 
tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của chính nó, có nghĩa là 
thực tại của thực tại, thì đó là chân lý quy ước. Nếu bạn tiếp tục duy trì 
và phát huy ý tưởng tính phi hiện hữu của cái bàn, thì dần dân bạn sẽ 
có khả năng khẳng định được tánh không của nó. Dù lúc ban đầu đối 
tượng cái bàn vẫn tiếp tục xuất hiện trong tâm bạn, nhưng với sự tập 
trung vào tánh không, đối tượng sẽ biến mất. Rồi nhờ vào sự quán sát 
tánh không của đối tượng, khi đối tượng tái trình hiện, bạn sẽ có khả 
năng duy trì ý tưởng là đối tượng không tổn tại theo như vẻ bên ngoài 
của nó. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng chữ “không” ở đây không 
đồng nghĩa với chữ “không” mà chúng ta dùng thường ngày. Chữ 
“không” ở đây vượt lên khỏi ý niệm bình thường. “Không” không có 
nghĩa là không hiện hữu, mà là không có thực tánh. Để tránh lầm lẫn, 
các Phật tử thường dùng từ “Chân không” để chỉ cái không không có 
thực tánh này. Thật ra, ý nghĩa chữ “không” trong Phật giáo rất sâu 
sắc, tinh tế và khó hiểu bởi vì theo lời Đức Phật dạy, không chỉ không 
có sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp mà các hiện tượng hiện hữu là tùy 
duyên. Đức Phật muốn nhấn mạnh đến “không” như sự rời bổ những 
chấp thủ và tà kiến. Theo Phật giáo, “không” còn phải được hiểu như 
là “vô ngã.” Tuy nhiên, trong hầu hết kinh điển, Đức Phật luôn giảng 
về “vô ngã” hơn là “tánh không” bởi vì nghĩa của “tánh không” rất 
trừu tượng và khó hiểu. Theo kinh Tiểu Không và Đại Không, Đức 
Phật bảo A Nan là Ngài thường an trú trong cảnh giới an tịnh của 
“không.” Khi ngài A Nan thỉnh cầu Phật làm rõ nghĩa của sự an tịnh 
nơi tánh không thì Đức Phật giải thích: “Sự giải thoát nơi tánh không 
có nghĩa là sự giải thoát qua trí tuệ về vô ngã.” Thật vậy, ngài Phật 
Âm đã khẳng định: “Ngay trong tu tập thiển định, 'không' và “vô ngã” 
là hai khái niệm không thể tách rời. Quán chiếu về “tánh không' không 
gì khác hơn là quán chiếu về “vô ngã.”” 

Chữ Không trong Phật giáo có nghĩa là pháp không có thực hữu 
nội tại, không có bản chất thường hằng. Những øì hiện hữu đều có điều 
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kiện, và có liên quan với những yếu tố khác. Thứ nhất là Nhân không: 
Một người không có có thực hữu nội tại, kỳ thật người ấy là sự duyên 
hợp của ngũ uẩn. 7h nhì là Pháp không: Vạn hữu không có thực hữu 
nội tại, mà chúng là sự phối hợp của nhiều yếu tố nhân duyên. Không 
còn có nghĩa là “Hư” hay “Vô,” thí dụ như Hư vân, Vô úy, vân vân. 
Không là không có thật. Không là trống không. Không còn có nghĩa là 
không có thể tánh. Tất cả các sự vật trong tam giới đều không phải là 
thật. Không là sự trống rỗng không có gì. Phật Giáo Đại Thừa thường 
được đồng nhất hóa với triết học “Không Tánh,” điều nầy đúng về mặt 
nó phủ nhận cái lý thuyết về bản thể mà các trường phái duy thực của 
Phật giáo chủ trương, nhưng chúng ta phải nhớ rằng Đại Thừa có cái 
khía cạnh tích cực của nó luôn luôn kèm theo với học thuyết Không 
Tánh của nó. Khía cạnh tích cực nầy gọi là học thuyết như như hay như 
thị. Kinh Lăng Già luôn cẩn thận làm cân bằng Tánh Không với Như 
Như, hay cẩn thận nhấn mạnh rằng khi thế giới được nhìn như là 
“không,” thì nó được người ta nắm bắt về cái như như của nó. Dĩ nhiên 
một học thuyết như thế nầy vượt qua cái nhìn luận lý được đặt căn bản 
trên sự nhận biết suy diễn vì nó thuộc phạm vi của trực giác mà theo 
thuật ngữ của Kinh Lăng Già, nó là sự thể chứng cái trí tuệ tối thượng 
trong tâm thức. 

Theo Tam Luận Tông trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo của 
Giáo Sư Junjiro Takakusu, “Không” hiểu theo Tam Luận Tông về mặt 
tiêu cực, “'Sunya'” có nghĩa là “Không, nhưng về mặt tích cực nó có 
nghĩa là 'Duyên Sinh, hay viễn ly thực tại tự hữu, hay viễn ly tự tánh 
như thế “Sunyata” là vô thể đồng thời là duyên sinh, nghĩa là pháp chỉ 
có duyên khởi. Hình như quan niệm về duyên khởi nầy được truyền bá 
rất mạnh ở Trung Quán Ấn Độ. Về phía Trung Hoa, Tam Luận Tông 
cũng vậy, chữ 'Duyên hội" là đồng nghĩa với “Trung đạo,” “vô tự tánh' 
“pháp tự tánhˆ và “Không.” Duyên khởi cũng được gọi là “tánh không.) 
Danh từ 'Không' không hoàn toàn thích hợp và thường bị lầm lẫn, 
nhưng nếu chúng ta tìm một danh từ khác, thì lại không có chữ nào 
đúng hơn. Rốt cuộc, không một ý niệm nào được thiết lập bằng biện 
chứng pháp. Nó vô danh và vô tướng. Đó chỉ là sự phủ định một thực 
tại tự hữu hay phủ định cá tính đặc hữu. Ngoài sự phủ định, không có 
gì khác. Hệ thống Tam Luận Tông do đó là một phủ định luận, lý 
thuyết về sự tiêu cực. Vạn hữu đều không có thực tại tính tự hữu, nghĩa 
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là chúng chỉ hiện hữu tương quan, hay tương quan tính theo nghĩa bất 
thực trên cứu cánh, nhưng lại thực ở hiện tượng. 

Theo Hữu Bộ, học thuyết Không không phải không tán thành lý 
duyên khởi vì hiện hữu ở tục đế thuộc tổ hợp nhân quả, và nó cũng 
không loại bổ nguyên lý luân hồi, vì cần phải có nó để giải thích trạng 
thái biến hành sinh động. Chúng ta thấy rằng Hữu Bộ công nhận cả ba 
giới hệ của thời gian đều thực hữu và tất cả các pháp cũng thực hữu 
trong mọi khoảnh khắc. Thành Thật Tông chống lại chủ trương nầy, 
Thành Thật luận chủ trương hư vô, thừa nhận chỉ có hiện tại là thực 
hữu còn quá khứ và vị lai thì vô thể. Như tất cả các tông phái Đại Thừa 
khác, tông nầy thừa nhận cái Không của tất cả các pháp (sarva- 
dharma-sunyata), kể cả ngã không (pudgala-sunyata). Thêm nữa, nó 
thừa nhận có hai chân lý: chân đế và tục đế. Đây là lý do chính yếu 
khiến Thành Thật tông trong một thời gian dài được xem là thuộc Đại 
Thừa ở Trung Hoa. Theo Hán văn, “Sunyata` có nghĩa là “Không,' nó 
bao hàm tất cả những giai đoạn thiết yếu của ý nghĩa: Đản không hay 
thiên không; Vô tự tánh, tự tánh không, hay vô tự tướng; không trong ý 
nghĩa cao nhứt hay 'không' siêu việt; và Thắng nghĩa 'Không' hay đệ 
nhứt nghĩa đế “không'. Gốc tiếng Phạn của “Tánh không” là 
“Sunyata.” “Sunya” lấy từ gốc chữ “svi” có nghĩa là phồng lên. Theo 
Edward Conze trong Tình Hoa và Sự Phát Triển của Đạo Phật, trong 
quá khứ xa xưa, tổ tiên chúng ta với một bản năng tinh tế về bản chất 
biện chứng của thực tại, thường được dùng cùng một động từ gốc để 
định nghĩa hai phương diện đối nghịch của một cục diện. Họ đặc biệt ý 
thức về tánh đồng nhất của những đối nghịch, cũng như về đối tính của 
chúng. 

Chư Bồ Tát & Sắc Túc Thị Không, Không Tức Thị Sắc: Như trên 
đã nói, chư Bồ Tát là những người đã giác ngộ, với sự tự tại, trí huệ và 
từ bi, chư Bồ Tát biểu thị một giai đoạn cao của Phật quả nhưng chưa 
phải là một vị Phật giác ngộ vô thượng viên mãn hoàn toàn. Trong tu 
tập, đối với các ngài, Không không khác với thế giới hiện tượng hay 
Sắc; và thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Nếu muốn 
theo chân Bồ Tát, hành giả cũng phải cố gắng tu tập theo của các ngài. 
Kinh điển Pali đã tuyên bố sáu căn, sáu trần và sáu thức cũng như năm 
uẩn đều là không tánh như sau: “Mắt là không phải ngã và bất cứ cái 
gì thuộc về ngã; sắc không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã; 
thức không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã.” Trong Bát Nhã 
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Tâm Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất! Thế 
giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là thế 
giới hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay Sắc, 
thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Cái gì là thế giới 
hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới hiện 
tượng.” Tâm Kinh giải thích ý niệm Tánh Không rộng ra như sau: “Sắc 
chẳng khác với không,” hoặc “Không chẳng khác với sắc” và “Tánh 
không của chư pháp không sanh không diệt, không nhiễm, không tịnh, 
không tăng, không giảm,” nghĩa là sắc không có bản chất của chính nó, 
nó sanh khởi là do duyên sanh, do đó sắc là không hoặc đồng nghĩa với 
không. Như vậy, khách thể, chủ thể và thức đều tùy thuộc lẫn nhau. 
Thực tế của cái này là phụ thuộc vào cái khác; nếu cái này giả thì 
những cái khác cũng là giả. Chủ thể nhận thức và ý thức của khách thể 
bên ngoài hẳn cũng là giả. Vì vậy, khi một người nhận thức bên trong 
hoặc bên ngoài đều là vọng tưởng, thì sẽ thấy không có gì cả, tạo tác 
và hủy diệt, nhiễm và tịnh, tăng và giảm... Do thế, nói rằng “Tánh 
không của chư pháp không sanh, không diệt, không nhiễm, không tịnh, 
không tăng, không giảm.” Tuy nhiên, trên thực tế chúng ta không thể 
nói rằng một pháp vừa là thật và đồng thời vừa là không thật. Ở đây 
tánh không phải được định nghĩa như lý duyên khởi. Có sự liên hệ mật 
thiết tổn tại giữa lý duyên khởi và tánh không. Cái này bao hàm cái 
kia, cả hai không thể tách rời nhau. Tánh không là hệ quả hợp lý của 
quan điểm của Đức Phật về lý duyên khởi. Theo quan điểm Kinh điển 
Đại Thừa, tánh không là chủ để trung tâm của hệ thống triết học Đại 
Thừa. Từ này được dùng trong hệ thống Bát Nhã Ba La Mật để chỉ 
một trạng thái nơi mà tất cả các chấp thủ được xem như bản chất thật 
của hiện tượng là hoàn toàn bị chối bỏ. Nói cách khác, nếu chúng ta 
biết chư pháp thường không có tướng cố định là chúng ta gieo được 
chủng tử tuệ giác như Kinh Diệu Pháp Liên Hoa dạy: “Biết chư pháp 
không có tướng cố định thường hằng, hạt giống về Phật tánh sẽ sanh 
khởi.” Trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: 
“Này Xá Lợi Phất! Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và 
không quả thực là thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới 
hiện tượng hay Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với 
Không. Cái gì là thế giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không 
thì cái đó là thế giới hiện tượng.” Theo Thiển sư Tăng Xán trong Tín 
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Tâm Minh, không trú ở nơi nào nhưng trú ở khắp nơi. Mười phương 
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đang ở ngay trước mặt bạn. Cái nhỏ nhất cũng giống như cái lớn nhất 
nơi mà vô minh bị đoạn tận. Cái lớn nhất cũng giống như cái nhỏ nhất, 
không còn thấy biên giới nữa. Sự hiện hữu đúng là trống rỗng (Sắc là 
Không). Sự trống rỗng đúng là sự hiện hữu (Không là Sắc). Nếu nó 
không giống như thế thì bạn không nên duy trì nó. Theo Thiển Sư Sùng 
Sơn Hạnh Nguyện trong quyển Thiên Định Chỉ Nam, Tâm Kinh dạy 
rằng: "Sắc là không, không là sắc." Nhiều người không hiểu được ý 
nghĩa của câu này, kể cả những người đã quán tưởng nhiều năm. 
Nhưng có một cách hiểu rất đơn giản, dựa theo cuộc sống đời thường 
của chúng ta. Chẳng hạn, đây là chiếc ghế bằng cây. Chiếc ghế màu 
nâu, chắc chắn, nặng nề và có vẻ rất bển vững. Bạn ngồi lên, chiếc 
ghế chịu sức nặng của bạn một cách vững chãi. Bạn đặt đồ đạc lên 
ghế cũng không sao. Nhưng rồi bạn châm lửa vào ghế và bỏ đi. Một 
lát sau khi bạn trở lại, chiếc ghế không còn nữa! Cái vật vừa mới đây 
có vẻ chắc chắn, bển vững, và hiện thật mà bây giờ chỉ còn là một 
đống tro bụi, bị gió thổi bay tứ tán. Thí dụ này chỉ ra tính không của 
cái ghế; nó không phải là một vật thường trụ. Nó luôn thay đổi, không 
tự hiện hữu. Không chóng thì chây, cuối cùng cái ghế sẽ thay đổi, biến 
thành một thứ khác. Vì vậy, cái ghế màu nâu này hoàn toàn là 
"không". Nhưng dầu bản chất vốn không, cái "không" ấy vẫn là "sắc": 
bạn có thể ngồi lên chiếc ghế và nó vẫn chịu được bạn đấy. "Sắc là 
không, không là sắc." 

Nói tóm lại, như được để cập trong Kinh Bát Nhã, tánh không chỉ 
cho thế giới giác ngộ, nhưng kinh cũng nói rằng thế giới giác ngộ 
không tách rời khỏi thế giới vọng tưởng. Sắc hay thế giới vọng tưởng 
đồng nhất với Không của thế giới giác ngộ; và Không lại đồng nhất 
với Sắc. Hành giả tu tập Phật giáo phải vô cùng cẩn trọng vì theo Phật 
giáo, giữa Sắc và Không không có lần mé ngăn cách. Sắc đồng nhất 
với Không được xem như là con đường đưa vọng tưởng lên giác ngộ. 
Trong khi Không đồng nhất với Sắc lại được xem như là con đường từ 
giác ngộ đi xuống vọng tưởng. Hành giả chân thuần phải nên luôn nhớ 
rằng khi đức Phật thuyết giảng về Tánh Không trong kinh Bát Nhã, 
ngài muốn cảnh báo các đệ tử của Ngài: "Tánh Không tương ứng với 
chân lý tối hậu, trạng thái chủ yếu trong đó ngôn ngữ bị đoạn tận; và ý 
nghĩa của Tánh Không chính nó là tất cả những pháp hiện hữu liên hệ 
tới đời sống hằng ngày của chúng ta là một sự kiện đã thực sự được 
xác lập." 
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Theo Gương Bồ Tát Tu Tập Pháp Không Quán: Không quán, giả 
quán hay quán sát mọi vật đều không. Hành giả tu thiển nên theo 
gương chư Bồ Tát tu tập Không Quán, luôn quán niệm về tánh Không 
của vạn hữu. Quán niệm về tánh vô thường của hợp thể ngũ uẩn: sắc, 
thọ, tưởng, hành, thức. Xét từng uẩn một, từ uẩn này sang uẩn khác. 
Thấy được tất cả đều chuyển biến, vô thường và không có tự ngã. Sự 
tụ hợp của ngũ uẩn cũng như sự tụ hợp của mỗi hiện tượng, đều theo 
luật duyên khởi. Sự hợp tan cũng giống như sự hợp tan của những đám 
mây trên đỉnh núi. Quán niệm để đừng bám víu vào hợp thể ngũ uẩn. 
Tuy vậy không khởi tâm chán ghét hợp thể ngũ uẩn. Quán niệm để 
biết rằng ưa thích và chán ghét cũng là những hiện tượng thuộc hợp 
thể ngũ uẩn. Quán niệm để thấy rõ tuy ngũ uẩn là vô thường, vô ngã 
và không, nhưng ngũ uẩn cũng rất mầu nhiệm, mầu nhiệm như bất cứ 
hiện tượng nào trong vũ trụ, mầu nhiệm như sự sống có mặt khắp mọi 
nơi. Quán Không để thấy được ngũ uẩn không thực sự sinh diệt, còn 
mất vì ngũ uẩn là chân như. Quán Không để thấy vô thường chỉ là một 
khái niệm, vô ngã cũng là một khái niệm, và ngay cả Không cũng chỉ 
là một khái niệm, để không còn bị ràng buộc vào vô thường, vô ngã và 
không, để thấy được Không cũng chỉ là Không, để thấy được chân như 
của Không cũng không khác với chân như của ngũ uẩn. Trong thiển 
quán “chân không,” hành giả buông bỏ những tập quán suy nghĩ của 
mình về “có và không” bằng cách chứng nghiệm rằng những khái niệm 
được thành hình sai lầm về tánh độc lập và thường còn của vật thể. 
Hành giả nhìn toàn bộ vũ trụ qua vạn hữu nối kết nhân duyên. Khi 
chúng ta nhìn vào một cái ghế chúng ta chỉ thấy sự có mặt của gỗ, mà 
không thấy được sự có mặt của rừng, của cây, của lá, của bàn tay 
người thợ mộc, của tâm ta... Hành giả khi nhìn vào cái ghế phải thấy 
được cả vạn hữu trong liên hệ nhân duyên chằng chịt: sự có mặt của 
gỗ kéo theo sự có mặt của cây, sự có mặt của lá kéo theo sự có mặt 
của mặt trời, vân vân. Hành giả thấy được một trong tất cả và dù 
không nhìn vào chiếc ghế trước mặt, cũng thấy được sự có mặt của nó 
trong lòng vạn hữu. Cái ghế không có tự tánh riêng biệt, mà nó có 
trong liên hệ duyên khởi với các hiện tượng khác trong vũ trụ; nó có vì 
tất cả các cái khác có, nó không thì các cái khác đều không. Mỗi lần 
mở miệng nói “ghế”, hoặc mỗi lần khái niệm “ghế” được thành hình 
trong nhận thức chúng ta là mỗi lần lưỡi gươm khái niệm vung lên và 
chém xuống, phân thực tại ra làm hai mảnh: một mảnh là ghế, một 
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mảnh là tất cả những gì không phải là ghế. Đối với thực tại thì sự chia 
cắt ấy tàn bạo vô cùng. Chúng ta không thấy được rằng tự thân cái ghế 
là tất cả những gì không phải là ghế phối hợp mà thành. Tất cả những 
gì không phải là ghế nằm ngay trong cái ghế. Làm sao chia cắt cho 
được? Người trí nhìn cái ghế thì thấy sự có mặt của tất cả những gì 
không phải là ghế, vì vậy thấy được tính cách bất sinh bất diệt của 
ghế. Phủ nhận sự hiện hữu của sự vật là phủ nhận sự hiện hữu của 
toàn thể vũ trụ. Nói cách khác, phủ nhận sự có mặt của cái ghế tức là 
phủ nhận sự có mặt của toàn thể vũ trụ. Cái ghế kia mà không có thì 
vạn hữu cũng không. Sự hiện hữu của cái ghế không ai có thể làm cho 
nó trở nên không hiện hữu, ngay cả việc chặt chẽ nó ra, hay đốt nó đi. 
Nếu chúng ta thành công trong việc hủy hoại cái ghế, là chúng ta có 
thể hủy hoại toàn thể vũ trụ. Khái niệm “bắt đầu và chấm dứt” (sanh 
diệt) gắn liền với khái niệm “có và không.” Một chiếc xe đạp chẳng 
hạn, bắt đầu có từ lúc nào? Nếu nói rằng cái xe đạp bắt đầu có từ lúc 
bộ phận cuối cùng được ráp vào, tại sao trước đó mình lại nói chiếc xe 
đạp này còn thiếu một bộ phận? Khi chiếc xe đạp hư hoại, không dùng 
được nữa, tại sao mình lại gọi là chiếc xe đạp hư? Hãy thử quán niệm 
về giờ sinh và giờ tử của cái xe đạp để có thể thấy được cái xe đạp 
không thể nào được đặt ra ngoài bốn phạm trù “có, không, sinh, diệt.” 
Thiền sư Bạch Ấn (1686-1769) thường kể một câu chuyện xảy ra 
vào thời Sư còn là một thiển sinh trẻ, trên đường hành cước tìm kiếm 
danh sư để tham cứu thiển đạo. Lúc đó Sư chuyên tâm thực hành pháp 
không quán, thanh lọc vọng tưởng và kiến chấp, chuẩn bị cho giai đoạn 
biến chuyển tâm thức. Có lần, Bạch Ấn cùng đi hành CƯỚC với hai 
thiển sinh khác. Một trong số hai người yêu cầu Bạch Ấn mang gIúp 
hành lý cho mình vì lý do bệnh tật. Bạch Ẩn vui vẻ nhận lời, gạt bỏ 
gánh nặng trên lưng ra khỏi tâm trí và tập trung sâu hơn vào việc thiển 
quán. Thấy Bạch Ẩn là người trẻ tuổi và nhiệt tình, vị Tăng thứ hai 
cũng viện cớ đau yếu và nhờ Bạch Ấn mang hộ hành lý cho mình. Với 
tỉnh thần hỷ xả của một Phật tử, Bạch Ẩn vui vẻ vác thêm một gánh 
nữa lên vai mình, tiếp tục bước đi và dồn hết tâm trí vào việc thiển 
quán. Cuối cùng, cả ba đi đến một bến đò. Lúc nầy Bạch Ấn đã hoàn 
toàn kiệt sức, nên ngay khi vừa lên đò xong là nằm lăn ra ngủ say. Khi 
thức dậy, Bạch Ấn thật sự bất ngờ. Đò đã đến nơi và cập bến tự lúc 
nào không biết. Mùi tanh hôi lan khắp con đò. Bạch Ẩn nhìn quanh 
quất và phát hiện ra mọi người đều bị ói mửa, mặt mày tái xanh. Ai 
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cũng nhìn Bạch Ấn một cách ngạc nhiên. Thì ra, chuyến đò vừa gặp 
phải một cơn gió lớn khi ra đến giữa sông. Gió to sóng lớn đã khiến 
cho chiếc đò bị lắc lư dữ dội, làm cho mọi người kể cả người trạo phu 
đều bị say sóng nặng. Chỉ trừ một mình Bạch Ẩn, do đã ngủ quá say vì 
kiệt sức, không bị ảnh hưởng øgì từ cơn sóng gió vừa rồi. Sau này, mỗi 
khi nhắc đến sự kiện ấy, thiển sư Bạch Ấn thường vui vẻ cho rằng lần 
đó Sư đã nhận được một phần thưởng xứng đáng. 


Bodhisaftyas & Sunydtfa 


An (Overview and Mĩeanings 0ƒ “Sunya” in Buddhism: We can 
Iinpterpret “Sunyata” in Buddhism as a kind of space that has the nature 
of lightness and darkness. This space 1s the area that appears to our 
eyes. However, there 1s another space which 1s Just like a mere 
negative; an absence of obstructive contact or emptiness. In this 
chapter, we wIll only discuss about “Sunyata” with the meaning of 
“Mere Negative” or “Emptiness”. Emptiness In negative meanings: Do 
not or not. Emptiness also means non, 1.e., non-duality, non-empty, etc. 
In the Madhyamaka Sastra, Nagarjuna said: “One who 1s in harmony 
with emptiness 1s in harmony with all things.” According to relative 
truth all things exIst, but in absolute truth nothing 1s; in absolute truth 
one sees that all things are devoid of self-nature; however, 1n relative 
truth, a perception where there 1s no self-nature. A table, for example, 
1If you take the table as the obJect which you put your hand on but 
search to discover what 1s actuallyis among the parts, whether this 1s If 
or that 1s 1t, then there 1s not anything that can be found to be 1t because 
the table 1s something that cannot be analytically sought and 1t cannot 
be found. If we take the ultimate reality or emptiness of the table as 
the substratum and search to see If 1t can be found; then It becomes a 
conventional truth In terms of Itself as the substratum. In relation to the 
table, 1s emptiness 1s an ultimate truth, but in relatlon to 1fs own 
reality, 1.e., the reality of the reality, 1s a conventional truth. If you 
continue to develop and maintain the thought of the non-existence of 
the table, you wIll gradually be able to ascerfain Its emptiness. Even If 
at the beginning the table keeps appearing In your mind, but with the 
concenfraton on emptiness, It will disappear. The owing to the 
observation of the emptiness of the obJect, when the obJect reappears, 
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you can be able to maIntain the thought that 1t does not exIst In the way 
that 1t seems to. 

Buddhist practiioners should always remember that the word 
“emptiness” 1s different from everyday term. Ït transcends the usual 
concepts of emptiness and form. To be empty 1s not to be non-exIsfent. 
lt 1s to be devoid of a permanent identity. To avoid confusion, 
Buddhists often use the term “true emptiness” to refer to things that 
devoid of a permanent 1dentity. In fact, the meaning of “emptiness” 1n 
Buddhism 1s very profound and sublime and it 1s rather difficult to 
recogniIze because “emptiness” Is not only neither something, nor 
figure, nor sound, nor taste, nor touch, nor dharma, but all sentient 
beings and phenomena come to existence by the rule of “Causation” or 
“dependent co-arising.” The Buddha emphasized on “emptiness” as an 
“eliminaton” of false thoughts and wrong beliefs. According to 
Buddhism, “emptiness” should also be known as “no-self” or “anatta.” 
However, in most of the Buddhaˆs teachings, He always expounds the 
doctrine of “no-self” rather than the theory of “emptiness” because the 
meaning of “emptiness” 1s very abstract and difficult to comprehend. 
According to Culla Sunnata and Mala Sunnata, the Buddha told 
Ananda that He often dwelt in the liberation of the void. When Ananda 
requested a clarification, the Buddha explained: “Liberation of the void 
means liberation through Insight that discerns voidness of self.” Indeed, 
Buddhaghosa confirmed: “In meditation, “emptiness” and “no-self” are 
1nseparable. Contemplation of “emptiness” 1s nothing but contemplation 
Of “no-se]f”. 

The term Emptiness in Buddhism means the unreality of things or 
all things (phenomena) lack Iinherent existence, having no essence or 
permanent aspect whatsoever. All phenomena are empty. All 
phenomena exIst are conditioned and, relative to other factors.” Fïirsi, 
Emptiness oƒ persons: A person lacks of inherent existence. He or she 
Is a combinaton of the five aggregates. Second Emptiness oƒ 
phenomena: Emptiness of phenomena means all phenomena lack of 
inherent existence, but a combinations of elements, causes and 
conditions. The term emptiness also means ms, nh, nĩr, n1, or Im, 1.€., 
cloudless, fearless, etc. Emptiness also means non-existent or void 
(absolute non-existence). Emptiness also means devoid of physical 
substance. The empty state (the state in which reality 1s as 1t 1s). The 
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1mmaterial which 1s empty, or devoid of physical substance (opposed to 
matter). Emptiness, void. Mahayana Buddhism 1s popularly identified 
with Sunyata philosophy: that 1s right as far as 1t concerns the denial of 
substance theory as held by the realistic schools of Buddhism, but we 
must remember that the Mahayana has 1s positive side which always 
goes along with 1ts doctrine of Emptiness. The positive side 1s known as 
the doctrine of Suchness or Thusness (Tathata). The Lankavatara Sutra 
1s always careful to balance Sunyafa and Tathata, or to Insist that when 
the world 1s viewed as “sunya,” or empty, 1 1s ørasped In Its suchness. 
Naturally, such a doctrine as this goes beyond the logical survey based 
on our điscursive understanding as 1t belongs to the realm of intuition, 
which 1s, to use the Lanka terminology, the realization of supreme 
wisdom 1n the Inmost conscIousness. 

According to Prof. JunjJiro Takakusu in the Essentials of Buddhist 
Philosophy, “Sunya” negatively means “Void,` but positively means 
“Relative,' I.e., “devoid of independent reality,` or “devoid of specIfic 
character.” Thus “Sunyata` 1s non-entfy and at the same time 
relativity,` 1.e., the entity only as In causal relation. The Idea of 
relativity seems to be strongly presented in the Indian Madhyamika 
School. In the Chinese Madhyamika School, too, they have the term 
'causal union” as a synonym of the Middle Path, absence of nature 
(svabhava-abhava), dharma nature (dharma-svabhava) and void. lí 1s 
well known that the causal origination 1s called “Sunyata.` The word 
“void” 1s not entirely fitting and 1s often misleading, yet, 1Ÿ we look for 
another word, there wIll be none better. It 1s, after all, an Iidea 
dialectically established. It is nameless (akhyati) and characterless 
(alaksana). It 1s simply the negation of an independent reality or 
negation of specIfic character. Besides the negation there 1s nothing 
else. The Madhyamika system 1s on that account a negativism, the 
theory of negation. All things are devoid of independent reality, that 1s, 
they are only of relative existence, or relatIivity 1n the sense of what 1s 
ultimately unreal but phenomenally real. 

According to the Sarvastivadins, the doctrinne of Void does not 
disavow the theory of the Chain of Causation, for our worldly existence 
1S Of causal combination, nor does 1t reJect the principle of the stream 
of life (samsara), for It 1s necessary to explain the state of dynamic 
becoming. We have seen already that the Realistic School assumes 
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that the three worlds of time are real and so are all dharmas at any 
Iinstant. The Satyasiddhi School 1s against this assertion, the nihilisctic 
Satyasiddhi School contends that the present only 1s real while the past 
and the future have no entity. The school asserts, as all the other 
Mahayanistic schools do, the Void of all elements (sarva-dharma- 
sunyafa) as well as the Void of self (pudgala-sunyafta). In addition, 1t 
recognizes the two-fold truth, the supreme truth and worldly truth. 
These are chiefly the reasons for which this school had long been 
treated as Mahayana In China. According to the Chinese, equivalent of 
“Sunyafa°` Is “Kung,` which connotes all the necessary phases of 
meaning. Void In the sense of antithesis of being. Svabhava-sunyata 
means void in the state of beign devoid of speclfic character. 
Paramartha-sunyata means void In the highest sense, or transcendental 
void, 1.e., all oppositions synthesized. Atyanta-sunyata means the 
absolute void. A SanskriIt root for “Emptiness” 1s “sunyata”. The 
Sanskrit word “sunya” 1s derived from the root “svi,” to swell. Sunya 
literally means: “relating to the swollen.” According to Edward Conze 
in Buddhism: Its Essence and Development, In the remote past, our 
ancestors, with a fine Instinct for the dialectical nature of reality, 
Írequenfly used the same verbal root to denote the two opposIte 
aspecfs of a situation. They were as distinctly aware of the unity of 
OppOSItes, as of theIr opposition. 

Bodhisafvas & Form Ils Empfiness and the Very Emptiness Ils 
Form: As mentioned above, Bodhisattvas are enlightening beings, In 
their self-mastery, wIisdom, and compassion Bodhisattvas represent a 
hiph stage of Buddhahood, but they are not yet the supreme 
enlightened, or fully perfected Buddha. In cultivation, for them, 
Emptiness 1s not different from the phenomenal world, the phenomenal 
world 1s not different from emptiness. If practitioners want to follow 1n 
the foosteps of Bodhisattvas, we should try to follow in their examples 
in cultivation. The Pali scripture (in the point of view of the Pali 
scriptures) declares six sense-organs, six sense-objects and sIx 
COnScIousnesses as welÏ as Íive aggregates are Sunyata as “Eye Is void 
of self and anything belonging to self; form 1s void from self and 
anything belonging to self; visual consciousness 1s void of self and 
anything belonging to self” Matter 1s Just the Immaterlal, the 
1mmaterial 1s Just matter. In the Heart Sutra, the Buddha told Sariputra: 
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“Sariputra! This phenomenal world or form 1s emptiness, and emptiness 
1s fruly the phenomenal world. Emptiness 1s not different from the 
phenomenal world, the phenomenal world 1s not different from 
emptiness. What ¡1s the phenomenal world that is emptiness, what 1s 
emptiness that 1s the phenomenal world.” The Hrdaya Sutra expands 
this concept by emphasis that “Rupa does not differ from Sunya”, or 
“Sunya does not differ from rupa” and “Sunya of all things 1s not 
created, not annihilated, not Impure, not pure, not Increasing, and not 
decreasing.” It means that because rupa must have no nature OoŸ 1S 
owWn, If Is produced by causes or depend on anything else, so rupa 1S 
sunyafa or Identical with void. Therefore, the perceived obJect, the 
perceiving subJect and knowledge are mutually interdependent. The 
reality of one 1s dependent upon others; 1Ÿ one 1s false, the others must 
be false. The perceiving subJect and knowledge of the external obJect 
must also be false. So what one perceives within or without 1s 1ÏlusOry. 
Therefore, there 1s nothing, creation and annihilation, pure and Impure, 
Increase and decrease and so on. However, In reality, we cannot say a 
thing to be either real or unreal at the same time. Here, Sunyata must 
be defined as Pratityasamutpada. There 1s the intimate connection that 
exIsts between causality and sunyata. The one presupposes the other; 
the two are Inseparably connected. Sunyata 1s the logical consequence 
of the Buddha”s view of causality and effection. In the point of view of 
the Mahayana scriptures, Sunyata Is the central theme of the 
Mahayana philosophical system. This term has been used In the Prajna- 
paramita system to denote a stage where all viewpoints with regard to 
the real nature of mundane world are totally reJected. In other words, 
we may say that to have a viewpolint 1s to cling fo a positlon and there 
can be varIous types of positions with regard to the real nature of things 
as Saddharma-Pundaria expressed: “Knowing that phenomena have no 
constant fixed nature, that the seeds of Buddhahood sprout through 
causation.” Matter 1s Just the Iimmaterial, the Iimmaterial 1s Just matter 
(form 1s emptiness and the very emptiness 1s form). In the Heart Sutra, 
the Buddha told Sariputra: “Sariputra! This phenomenal world or form 
1S emptiness, and emptiness 1s truly the phenomenal world. Emptiness 
1s not different from the phenomenal world, the phenomenal world 1s 
not different from emptiness. What 1s the phenomenal world that 1s 
emptiness, what 1s emptiness that 1s the phenomenal world.” According 
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to Zen Master Seng-Tsan In Faith in Mind, abiding no where, yet 
everywhere. Ten directions are right before you. The smallest 1s the 
same as the largest in the realm where delusion 1s cut off. The largest 
1s the same as the smallest, no boundaries are visible. ExIstence IS 
precisely emptiness and emptiness 1s precisely existence. ÏÝ It 1s not 
like this, you should not preserve 1t. According to Zen Master Seung 
Sahn in The Compass of Zen, the Heart Sutra teaches that "form 1s 
emptiness, and emptiness 1s form." Many people dont know what this 
means, even some long-time students of meditation. But there 1s a very 
easy way to see this In our everyday lives. For example, here Is a 
wooden chair. lt 1s brown. It 1s solid and heavy. It looks like 1t could 
last a long time. You sit in the chair, and 1t holds up your weight. You 
can place things on 1t. But then you light the chair on fire, and leave. 
When you come back later, the charr 1s no longer there! Thịs thing that 
seemed so solid and strong and real Is now a pile of cinder and ash 
which the wind blows around. This example shows how the cha1r 1s 
emptfy; It 1s not a permanent abiding things. It 1s always changing. lt has 
no Iindependent exiIstence. Over a long or short time, the chair will 
eventually change and become something other than what 1t appears. 
So this brown chair 1s complete emptiness. But though 1t always has the 
quality of emptiness, this empftiness 1s form: you can sit In the charr, 
and 1t will still hold you up. "Form 1s emptiness, and emptiness 1S 
form." 

In short, as stated in the Prajna-paramita Sutra, Sunyafa refers to 
the world of enlightenment, but it 1s also stated that the world of 
enlightenment 1s not separated from the world of delusion. Form or the 
world of delusion 1s identical with void or the world of enlightenment; 
and void 1s Identical with form. Buddhist practitioners should be very 
careful because according to Buddhism, there 1s no frontler of 
separation between Form and Void. Form 1s Identical with Void may be 
considered as the path that 1s leading from delusion to enlightenment. 
While Void 1s Identical with Form 1s considered as the path descending 
from enlightenment to delusion. Devout Buddhist should always 
rememmber that when the Buddha preached about Sunyata In the PraJna- 
paramita Sutra, He Just wanted to warn His disciples: "Sunyata 
corresponds to ultimate truth, namely the state in which language has 
been extinguished; and the meaning of Sunyafa signifies all existents 
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relating to our everyday life in which Sunyata 1s 1fself an actually 
established fact." 

Folowmng im Bodhisafvas" Examples in Culivdting (On 
Empfness: Contemplation of all things as void or Iimmaterial. Buddhist 
practitioner should always try to follow In Bodhisattvas' examples In 
cultivating on Emptiness, always practice meditation on the emptiness 
of all things. Contemplation the nature of emptiness In the assembly of 
the five agsregates: bodilly form, feeling, perception, mind 
functionings, and consciousnesses. Pass from considering one 
aggregate to another. See that all transform, are Impermanent and 
without self. The assembly of the five aggregates 1s like the assembly 
of all phenomena: all obey the law of Interdependence. Their coming 
together and disbanding from one another resembles the gathering and 
vanishing of clouds around the peaks of mounfains. We should practice 
the contemplation on Emptiness so that we will have the ability to 
neither cling to nor reJect the fÍive aggregates. To contemplate on 
emptiness to know that like and dislike are only phenomena which 
belong the assemblage of the five aggregates. To contemplate on 
emptiness so that we are able to see clearly that the five aggregates 
are without self and are empty, but that they are also wondrous, 
wondrous as Is each phenomenon in the universe, wondrous as the life 
which 1s present everywhere. To contemplate on emptiness so that we 
are able to see that the five aggregates do not really undergo creation 
and destruction for they themselves are ultimate reality. By this 
contemplafion we can see that Impermanence Is a concept, non-self 1s a 
concept, and emptiness 1s also a concept, so that we will not become 
1mprisoned In the concepfs of Iimpermanence, non-self, and emptines. 
We will see that emptiness 1s also empty, and that the ultimate reality 
of emptiness 1s no different from the ultmate reality of the Íive 
aggregates. 

In meditation on true emptiness, pracfitioners let go habitual ways 
of thinking about being and non-being by realizing that these concepts 
were formed by Incorrectly perceiving things as Independent and 
permanent. Practiioners see the entire universe In Interwoven and 
interdependert relations 1n all things. When we look at a chaIr, we see 
the wood, but we fall to observe the tree, the forest, the carpenter, or 
our own mind. When we meditate on 1t, we can see the enfire unIVerse 
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in all 1s Inter-woven and Interdependent relatlons in the chair. The 
presence of the wood reveals the presence of the tree. The presence of 
the leaf reveals the presence of the sun. Meditator can see the one In 
the many, and the many In the one. Even before they see the chatrr, 
they can see Ifs presence 1n the heart of living reality. The cha1r 1s not 
separate. It exists only In 1s Interdependernt relations with everything 
else In the universe. It is because all other things are. If it 1s not, then 
all other things are not either. Every time we use the word “chalr” or 
the concept “chatr” forms In our mind, reality severed in half. There 1s 
“chairr” and there Is everything which 1s “not chatr.” This kind of 
separation 1s both violent and absurd. The sword of conceptualization 
functions this way because we do not realize that the chair 1s made 
entirely from non-chair elements. Since all non-chatr elements are 
present In the chair, how can we separate them? An awakened 
individual vividly sees the non-chair elements when looking at the 
charr, and realizes that the chatr has no boundaries, no beginning, and 
no end. To deny existence of anything 1s to deny the presence of the 
whole universe. In other words, to deny the existence of a chair 1s tO 
deny the presence of the whole universe. A chair which exists cannot 
become non-exiIstent, even 1Ÿ we chop 1t up Into small pieces or burn 1t. 
lf we could succeed In destroying one charr, we could destroy the 
enfire universe. The concept of “beginning and end” 1s closely linked 
with the concept of “being and non-being.” For example, from what 
moment In time can we say that a particular bicycle has come Into 
exIstence and from what momert 1s It no longer existent? If we say that 
1t begins to exist the moment the last part 1s assembled, does that mean 
we cannot say, “This bicycle needs Just one more part,” the prior 
moment? And when tt is broken and cannot be ridden, why do we call 1t 
*a broken bicycle?” If we meditate on the moment the bicycle 1s and 
the moment If 1s no longer, we will notice that the bicycle cannot be 
placed in the categories “being and non-being” or “beginning and end.” 

Zen master Hakuin used to tell a story regarding the period when 
he was a young student, traveling around to see Zen teachers and 
meditating on emptiness, by which Zen followers seek to clear their 
minds of subJective Imaginings In preparaton for perception of 
obJective truth. On one occasion, Hakuin was traveling 1n the company 
of two other Buddhist monks. One of them asked Hakuin to carry his 
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baggage for him, pleading weakness and fatigue from illness. The 
young Hakuin readily assented, taking his mind off the extra load by 
plunging even more deeply Into his contemplaton of emptiness. 
Observing Hakuins youth and zeal, the other monk decided to take a 
load off his own shoulders as well. Claiming illness like the first, he 
asked Hakunn to carry his baggage too. In the spirit of Buddhist service, 
Hakuin took up the third load and continued on his way, Immersing 
himself in emptiness more Intently than ever. Eventually the three 
monks reached a point where they could go on only by boat, so they 
boarded a ferry at the nearest landing. Completely exhausted by now, 
Hakuin collapsed into a heap and fell sound asleep. When he awoke, 
the young seeker was momentarily disoriented. It appeared that they 
had just docked, but he had no memory of the trip. Noticing a foul odor, 
he looked around and saw that everyone was green In the face and 
covered with vomit. And they were looking at him very strangely. lt 
turned out that the ferry boat had run info a squall in the course OŸ 1tS 
passage and had been tossed about so violenfly that everyone, 
including the boatman himself, had become uncontrollably seasick. 
Only the young Zen student Hakuin, so exhausted from carrying the 
baggage of his two companions that he slept right through the storm, 
had not been affected at all. This, related Zen master Hakuin, was how 
he had first realized through his own experience that the principle that 
hidden virtue 1s manifestly rewarded 1s actually true. 
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Chương Năm Mươi Bảy 
Chapter FỨty-Seven 


Hành Trình Đi Tìm Vị Bồ Tát Bên Trong 


Bồ Tát, một chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ đạt được đại giác 
một khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “Hữu 
tình giác,” hay “một chúng sanh giác ngộ,” hay “một chúng sanh mà 
bản chất là trí tuệ” hay “một chúng sanh khao khát giác ngộ.” Như 
vậy, Bồ Tát được xem như là một con người cũng với nghiệp của chính 
mình ở cõi đời này như những người khác, nhưng vị Bồ Tát bằng chính 
sự nỗ lực của mình, không phụ thuộc vào những yếu tố bên ngoài, tu 
tập theo phương pháp cụ thể và thực tế để vượt qua những xung đột 
bên trong chính mình bao gồm những nghiệp xấu và những khổ đau, 
cũng như những khủng hoảng bên ngoài như môi trường, tai họa... để 
có thể thay đổi trạng thái mất thăng bằng và để tất cả cùng sống với 
nhau trong một thế giới bình an, thịnh vượng và hạnh phúc. Đây là lý 
tưởng của Phật giáo Đại Thừa. Bắt đầu cuộc hành hoạt của một vị Bồ 
Tát được đánh dấu bằng “phát tâm giác ngộ” hay “Bồ Đề Tâm,” trong 
đó Bồ Tát nguyện thành Phật để làm lợi lạc chúng sanh. Trong kinh 
văn Đại Thừa, việc này thường theo sau một nghi lễ công khai nguyện 
đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng sanh. Có nghĩa là: “Thượng 
cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Đây là một trong những đại nguyện 
của một vị Bồ Tát. Sau đó thì vị Bồ Tát theo đuổi mục tiêu Phật quả 
bằng cách tiến tu từ từ Lục Ba La Mật hay Thập Ba La Mật: bố thí, trì 
giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiền định, vân vân. Hai phẩm chất chính 
trong đó vị Bồ Tát tu tập là từ bi và trí tuệ, và khi mà các Ba La Mật 
đã được tu tập kiện toàn, và từ bi cũng như trí tuệ đã được phát triển 
đến mức độ cao nhất, thì vị Bồ Tát trở thành một vị Phật. Bồ Tát đạo 
thường được chia làm 10 giai đoạn. Tuy nhiên từ Bồ Tát chỉ hạn hẹp 
trong Phật giáo Đại Thừa. Theo truyền thống Theravada, thì Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni được coi như một vị Bồ Tát (Đại Sĩ) trong những tiền 
kiếp trong Kinh Bổn Sanh, trong suốt những tiền kiếp đó, người ta nói 
Ngài đã từ từ kiện toàn phẩm chất của một vị Phật. Tuy nhiên, trong 
Phật giáo Đại Thừa, khái niệm Bồ Tát là một sự chối bỏ rõ ràng lý 
tưởng A La Hán của Phật giáo Nguyên Thủy. Trong Đại Thừa A La 
Hán được xem như là hạn hẹp và ích kỷ, chỉ lo cho cho cá nhân giải 
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thoát, ngược lại với một vị Bồ Tát, người làm việc cật lực vì chúng 
sanh mọi loài. Như vậy từ “Bồ Tát” nói chung, có nghĩa là một chúng 
sanh giác ngộ, chúng sanh hướng đến giác ngộ hoàn toàn hay Phật 
quả. Theo Trường Bộ Kinh, nghĩa đen của “Bồ Tát” là người có trí, 
hoặc người quyết định hay nắm giữ con đường đi đến giác ngộ. Vài thế 
kỷ sau khi Đức Phật nhập diệt, Bồ Tát là một trong những tư tưởng 
quan trọng nhất của Phật tử Đại Thừa. Tuy nhiên, khái niệm Bồ Tát 
không phải là sở hữu của riêng trường phái Đại Thừa. Từ “Bồ Tát” đã 
được nói đến trong kinh điển Pali và xuất phát từ Phật giáo Nguyên 
Thủy, được dùng riêng để chỉ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni trước khi 
Ngài giác ngộ. Theo trường phái Thượng Tọa Bộ, Bồ Tát được định 
nghĩa như là một người chắc chắn sẽ thành Phật. Vị ấy là bậc sáng 
suốt được người trí bảo vệ và ủng hộ. Theo Bát Thiên Tụng Bát Nhã 
Ba La Mật, không có nghĩa nào thật cho từ Bồ Tát, bởi vì Bồ Tát tu tập 
không chấp thủ đối với tất cả các pháp. Vì Bồ Tát là bậc đã thức tỉnh 
không còn tham đắm, đã hiểu tất cả các pháp và giác ngộ là mục đích 
của Bồ Tát. Nói tóm lại, Bồ Tát là một bậc giác giả trong hàng các 
chúng sanh. Vị ấy thường lập nguyện đem sự giác ngộ và trí tuệ mà 
mình đã mở bày ra nhằm giác ngộ tất cả các chúng sanh khác. Công 
việc của một vị Bồ Tát không dễ chút nào cả. Tuy không hy hữu như 
một vị Phật, nhưng cũng thật khó để có một vị Bồ Tát thị hiện và cũng 
thật khó cho phàm phu (người thường) gặp được một vị Bồ Tát thật. 
Nếu muốn theo chân Bồ Tát, hành giả cũng phải cố gắng tu tập 
theo một số pháp tu tiêu biểu của chư Bồ Tát. Hãy quay trở vào tự 
xem xét lấy mình. Chúng ta, những Phật tử thuần thành, phải tự quán 
sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả năng hiểu mình là ai. Hiểu thân 
và tâm mình bằng sự quan sát theo dõi. Trong lúc ngồi thiển, trong khi 
ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều biết phải làm như thế nào để giới hạn 
và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ của chúng ta. Hành thiển không 
nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn thành một cái gì cả. Chỉ cần chú 
tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành thiển của chúng ta là nhìn thẳng vào 
tâm mình. Khi nhìn thẳng vào tâm mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, 
nguyên nhân của khổ, và chấm dứt sự khổ. Theo Thiền sư Đại Giác 
(1213-1279) trong quyển Thiển và Đạo: "Thiển tập không phải là gạn 
lọc những phân biệt có tính khái niệm, mà chính là để ném bỏ những 
quan điểm và khái niệm đã có từ trước, ném bỏ cả kinh điển và mọi 
thứ còn lại, và xuyên thủng những lớp bao phủ sự phát khởi của cái 
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ngã ở đằng sau. Từ trước đến nay các bậc thánh đều quay trở vào bên 
trong và tìm kiếm trong cái ngã, và qua đó vượt lên trên tất cả mọi 
nghi hoặc. Quay lại bên trong có nghĩa là trong hai mươi bốn giờ, trong 
mọi hoàn cảnh, xuyên thủng qua những lớp vỏ bọc kín cái ngã của 
mình, càng lúc càng sâu hơn, để đi đến một nơi không thể nào diễn tả 
được. Chính lúc đó mọi ý nghĩ chấm dứt, mọi phân biệt dừng bặt; khi 
mà tà kiến, vọng niệm đều biến mất mà mình không cần phải xua 
đuổi; khi không cần phải tìm kiếm mà chánh nghiệp và xung lực đích 
thực đều tự phát. Đó chính là lúc mà chúng ta có thể biết được chân lý 
của trái tim." 

Thiền sư Chánh Thọ Lão Ông (1642-1721), tên của một vị thiển sư 
trong Phật giáo Nhật Bản, vào cuối thế kỷ thứ XVII, đầu thế kỷ thứ 
XVII, còn gọi là Đạo Cảnh (Đạo Kính Huệ Đoan), thuộc Thiền phái 
Lâm Tế, đệ tử và người nối pháp duy nhất của Vô Nan Thiền Sư; và là 
thầy của thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc. Ngài làm du Tăng đi khắp nước 
Nhật, theo học với nhiều bậc thầy Thiển khác nhau. Ngài là tác giả 
của bộ “Góp Nhặt Cát Đá,” một tác phẩm rất phổ thông, tập hợp 
những câu chuyện và truyền thuyết đầy chất hài hước mà các thầy 
Thiền thường dùng khi thuyết giảng tư tưởng của mình. Lúc còn là một 
người trẻ, Đạo Kính Huệ Đoan, tức Thiền Sư Chánh Thọ Lão Ông, đã 
từng là người hầu cận trong nhà của Lãnh chúa Matsudaira of Nagano. 
Sự thích thú về Thiển nơi ông khởi lên khi một số chiến sĩ yêu cầu một 
vị du Tăng viết tên của Đại Bi Bồ Tát như một lá bùa an toàn cho họ. 
Huệ Đoan cũng xin một cái, nhưng vị Tăng thấy có cái gì thâm sâu nơi 
người trẻ Huệ Đoan hơn là cái mà ông đã cảm giác nơi một chiến sĩ. 
Vị Tăng bảo Huệ Đoan: “Bồ Tát không thể tìm được từ bên ngoài. 
Những thứ giỡn chơi này không có giá trị gì đâu. Hãy tìm Bồ Tát từ 
bên trong.” Những lời nói của vị Tăng ở lại với Đạo Kính Huệ Đoan 
trong một thời gian rất dài, và ông luôn bận rộn tìm hiểu coi chúng có 
nghĩa gì. Vấn để Bồ Tát Bên Trong đã trở thành khối Đại Nghi trong 
lòng Huệ Đoan, và ông ta tập trung cao độ trong nhiều tháng đến nỗi 
ông thường lơ là trong khi thực hiện những nhiệm vụ được giao phó 
khác. Một hôm, Huệ Đoan té ngả từ một cái thang và bị bất tỉnh. Đến 
khi tỉnh lại, vấn để đã được giải quyết. Ông cảm thấy chắc chắn bây 
giờ ông đã biết cái gì là Bồ Tát Bên Trong, nhưng muốn sự hiểu biết 
của mình được một vị Thiền sư xác nhận. 


714 


The Journey to Find the Bodhisaftvya Within 


Bodhisattva 1s a Sanskrit term for an Enlightened Being. This 1s the 
one whose essence Is bodhi whose wisdom 1s resulting from direct 
perception of Truth with the compassion awakened thereby. 
Enliphtened being who 1s on the path to awakening, who vows to 
forego complete enliphtenmernt until he or she helps other beings attain 
enlightenment. A Sanskrit term which means “Awakening being” or a 
“being of enliphtenment,” or “one whose essence 1s wisdom,” or “a 
being who aspires for enlightenment.” This 1s the ideal of Mahayana 
Buddhism. The beginning of the bodhisattva”s career 1s marked by the 
dawning of the “mind of awakening” (Bodhi-citta), which 1s the resolve 
to become a Buddha 1n order to benefit others. So, Bodhisattva 1s 
considered as a human being with his own karmas at his very birth as 
all other creatures, but he can be able to get rid of all his Inner 
conflicts, including bad karmas and sufferings, and external crises, 
including environments, calamities and other dilema, can change this 
unfortunate situation and can make a peaceful, prosperous and happy 
world for all to live in together by using his effort and determinafion In 
cultivating a realisitc and practical way without depending on external 
powers. In Mahayana literature, this 1s commonly followed by a public 
ceremony of a vow to atfain Buddhahood (Pranidhana) in order fo 
benefit other sentient beings. That 1s to say: “Above to seek bodhi, 
below to save (transform) beings.” This 1s one of the great vows Of a 
Bodhisattva. After that point the bodhisattva pursues the goal of 
Buddhahood by progressively cultivating the six, sometimes ten, 
“perfections” (Paramita): generosity, ethics, patlence, effort, 
concentration, and wisdom. The two primary qualitles in which the 
Bodhisattva trainns are compassion and wisdom, and when the 
perfections are fully cultivated and compassion and wisdom developed 
to their highest level, the Bodhisattva becomes a Buddha. The 
Bodhisattva path Is commonly divided Into ten levels (Bhumi). The 
term Bodhisattva 1s not, however, confined solely to Mahayana 
Buddhism: in Theravada, Sakyamuni Buddha 1s referred to as 
“Bodhisatta” (Bodhisattva) In the past lives described In the Jatakas, 
during which he 1s said to have gradually perfected the good qualities 
of a Buddha. In the Mahayana sense, however, the Bodhisattva concept 
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1s an explicIt reJection of Nikaya Buddhism's ideal religIous paradigm, 
the Arhat. In Mahayana the Arhat 1s characterized as limited and 
selfish, concerned only with personal salvation, In contrast to the 
Bodhisattva, who works very hard for all sentient beings. So the 
term”Bodhisattva” in general, means a “Bodhi being”. It denotes a 
being who 1s destined to obtain fullest Enlightenment or Buddhahood. 
According to the Digha Nikaya, literally, a “Bodhisattva” means one 
who Is an Intellectual, or one who 1s resolved or mainfained only to the 
paths that lead to enlightenment. Several centuries after the Buddha”s 
parimmrvana, Bodhisattva 1s one of the most Important Ideas of 
Mahayana Buddhists. However, the concept was not a sole creatlon of 
the Mahayana. The term “Bodhisattva” had been mentioned ¡n the Pali 
Canon and It stems from the original Pali Buddhism which 1s used more 
or less exclusively to designate Sakyamuni Buddha prior to His 
Enliphtenment. According to Sarvastivada School, “Bodhisattva” 1s 
defined as a person who 1s certain to become a Buddha. He 1s a person 
who Is born of wisdom and protected and served by the wise. 
According to the Astasahasrika PraJnaparamita, nothing real 1s meant 
by the word “Bodhisattva,” because a Bodhisattva trains himself in 
non-attachment to all dharmas. For the Bodhisattva, the great being 
awakes In non-attachment to full enlightenment In the sense that he 
understands all the dharmas, because he has enlightenment as his aim, 
an enlightened being. In short, a Bodhisattva 1s an enliphtener of 
senfient beings. He usually vows to take the enlightenmernt that he has 
been certified as having attained and the wisdom that he has uncovered 
to enlighten all other sentient beings. A Bodhisattva”s Job 1s not easy at 
all. Though his appearance 1s not rare as that of a Buddha, but 1t 1s 
extremely difficult for a Bodhisattva to appear, and 1t 1s also extremely 
difficult for ordinary people to encounter a real Bodhisattva. 

lf practitioners want to follow In the foosteps of Bodhisattvas, we 
should try to cultivate some typical methods of Bodhisattvas' ways of 
cultivation. We, devoted Buddhists, must examine ourselves so that we 
are able to know who we are. Know our body and mind by simply 
watching. In sitting, In sleeping, In eating, know our limits. se 
wisdom. The practice 1s not to try to achieve anything. Just be mindful 
of what is. Our whole medifation 1s to look directly at the mind. We 
wIill be able to see suffering, 1ts cause, and 1s end. According to Zen 
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Master Daikaku In Zen and the Way: "Zen practice 1s not clarifying 
conceptual distinctions, but throwing away ones preconceived views 
and notIlons and the sacred texts and all the rest, and piercing through 
the layers of coverings over the spring of self behind them. AlI the holy 
ones have turned within and soughrt in the self, and by this went beyond 
all doubt. To turn within means all the twenty-four hours and In every 
situafion, to pierce one by one throuph the layers covering the self, 
deeper and deeper, to place that cannot be described. It is when 
thinking comes to an end and making distinctions ceases, when wrong 
views and Ideas disappear of themselves without having to be driven 
forth, when without being sought the true action and true Impulse 
appear of themselves. It is when one can know what 1s the truth of the 
heart." 

ShoJu RoJin was the name of a Japanese Zen master in the late 
seventeenth century and early eiphteenth century. Zen master Shoju 
RoJn, also called Dokyo Etan, belonged to the Japanese Lin-Chi 
school, a disciple and the only dharma successor of Bu nan Shido; and 
the master of Hakuin ZenJi. He wandered through Japan and trained 
under masters of various Zen schools. He 1s the author of the Collection 
of Sand and Stone, a popular anthology of frequently humorous 
Buddhist stories and legends, which Zen masfers are fond of quoting In 
therr teaching. As a young man, Dokyo Etan had been a retainer in the 
household of Lord Matsudaira of Nagano. His Interest in Zen was 
roused when a number of older samurai asked an Itinerant monk to 
write down the name of the Bodhisattva of Compasslon as talismans for 
therr safety. Etan asked for one as well, but the monk recognized 
something deeper in the young man than he had sensed in the other 
soldiers. He told Etan, “The Bodhisattva I1snt to be sought without. 
These trifles are of no value. Seek the Bodhisattva within.” The monk's 
words stayed with Etan for a very long time, and he became 
preoccupied with seeking to understand what they meant. The matter 
of the Bodhisattva Within became his mass of Great Doubt, and he 
focused on 1t for many months with such Intensity that it often 
distracted him while he was carrying out his assigned duties. One day, he fell 
from a ladder and was knocked unconscious. When he came to, the question 
was resolved. He felt certain he now knew what the Bodhisattva Within was, 
but he wanted to have his understanding confirmed by a Zen master. 
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Phần Hai 
Những Vị Bồ Tát 
Quan Trọng Trong Phật Giáo 


Part Two 
Htmportant Bodhisaffyas 
Im Buddhisrn 
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Chương Năm Mươi Tám 
Chapter FỨfy-Eighf 


Bồ Tát Pháp Tạng Thành Phật A Di Đà 
Trên Cõi Nước Tây Phương Cực Lạc 


Phật Thích Ca Mâu Ni Mô Tả Bồ Tát Pháp Tạng: Bồ Tát Pháp 
Tạng là tên của đức Phật A Di Đà khi còn là một vị Tỳ Kheo. Chúng ta 
đã biết Vô Lượng Quang hay Vô Lượng Thọ là một vị Phật được lý 
tưởng hóa từ đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni. Nếu ngài chỉ thuần là 
lý tưởng trên nguyên tắc, đơn giản đó là “Vô Lượng.” Vô Lượng như 
thế sẽ là một với Chân Như. Vô Lượng, nếu miêu tả xét theo không 
gian, sẽ là Vô Lượng Quang, nếu trên cương vị thời gian, thì là Vô 
Lượng Thọ. Đó là Pháp thân. Pháp thân này là Báo thân nếu Phật 
được coi như là đức Phật “giáng hạ thế gian.” Nếu ngài được coi như 
một Bồ Tát đang tiến lên Phật quả, thì ngài là một vị Phật sẽ thành, 
như Bồ Tát cần khổ Thích Ca Mâu Ni. Chính đức Phật Thích Ca Mâu 
Ni đích thân mô tả hoạt động của Bồ Tát Pháp Tạng như một tiền thân 
của ngài. Thệ nguyện của vị Bồ Tát đó hay ngay cả của đức Thích Ca 
Mâu Nị, được biểu lộ đầy đủ trong bốn mươi tám lời nguyện trong kinh 
A Di Đà. Nguyện thứ 12 và 13 nói về Vô Lượng Quang hay Vô Lượng 
Thọ rằng: “Nếu ta không chứng được Vô Lượng Quang và Vô Lượng 
Thọ, ta sẽ không thành Phật.” Khi ngài thành Phật, ngài có thể tạo nên 
cõi Phật tùy ý. Một đức Phật, lẽ dĩ nhiên, trụ tại “Niết Bàn Vô Trụ,” 
và do đó mà có thể ở bất cứ nơi nào và ở khắp mọi nơi. Nguyện của 
ngài và lập nên một cõi cực lạc cho tất cả chúng sanh. Một quốc độ lý 
tưởng trang nghiêm bằng bảo vật, có cây quí, có ao quí, để đón đợi 
những thiện tín thuần thành. Nguyện thứ 18 được xem là quan trọng 
nhất, ngài hứa cho những ai y chỉ hoàn toàn nơi Phật lực với trọn lòng 
thanh tịnh và chuyên niệm Phật hiệu, sẽ được thác sinh vào cõi Cực 
Lạc này. Nguyện thứ 19, ngài nguyện tiếp dẫn trước giờ lâm chung 
những ai có nhiều công đức. Nguyện thứ 20, nói rằng những ai chuyên 
niệm danh hiệu ngài với ý nguyện thác sanh nơi quốc độ của ngài thì 
sẽ được như ý. Hành giả Tịnh Độ nên luôn nhớ rằng mặc dầu nguyện 
thứ 18 đồi hỏi sự tin tưởng duy nhất nơi Phật A Di Đà, nhưng nguyện 
thứ 19 và 20 thì lại nương dựa nơi nghiệp lực của họ; theo nguyện 19 
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thì y nơi thiện hành và theo nguyện 20 thì do nơi liên tục niệm Phật 
danh, mà không ở lại hoàn toàn nơi Phật lực. 

A Di Đà là vị Phật lịch sử được tôn kính bởi các trường phái Đại 
thừa (Thiên Thai, Mật tông, Thiển, Tịnh Độ, v.v). Amitayus (Amita (p) 
nơi cõi Tây Phương Cực Lạc. Vị Phật lịch sử được trường phái Đại thừa 
tôn kính. Ngài đang ngự trị nơi Tây Phương Tịnh Độ, nơi vãng sanh cho 
những ai chí thành niệm hồng danh Ngài, nhứt là lúc lâm chung. A Di 
Đà là vị Phật chính được trì niệm bởi Phật tử của trường phái Tịnh Độ 
tại các nước Tàu, Nhật, Việt và Đại Hàn. Trong lúc tất cả các tông 
phái khác của Đại Thừa chuyên chú về tự giác, thì các tông phái Tịnh 
Độ lại dạy y chỉ nơi Phật lực. Theo truyền thống này thì những ai trì 
tụng hồng danh của Ngài với lòng tin chân thành sẽ được tái sanh vào 
cõi Tây Phương Cực Lạc. Bên Nhật, thực hành quan trọng nhất là trì 
niệm “Nembutsu.” Bên Trung Hoa thì trì tụng “Namo A-mi-fo-fo.” Còn 
bên Việt Nam thì tụng “Nam Mô A Di Đà Phật.” Tất cả đều có nghĩa 
là “Tán thán Đức Phật A Di Đà.” Theo lời nguyện thứ 18 của Đức Phật 
A Di Đà, bất cứ ai khẩn nguyện mười lần để mong vãng sanh về Tây 
Phương Cực Lạc, chắc chắn sẽ được sanh về cõi ấy. Người ta thường 
nói đây là cách “tu dễ” vì chỉ dựa vào niểm tin và sự lặp đi lặp lại của 
sự trì tụng, hơn là phải thực hành thiển tập khó khăn. Sự thờ phụng 
Đức Phật A Di Đà chịu ảnh hưởng nặng nề của Ba Tư, bắt đầu từ 
những năm đầu công nguyên. A Di Đà Phật là Vô Lượng Quang Như 
Lai và cõi Cực Lạc của Ngài ở phương Tây. Ngài cũng còn được biết 
dưới tên Vô Lượng Thọ (Amitayus), vì sự trường thọ (ayus) của Ngài. 
Một số lớn kinh văn dành cho Vô Lượng Quang Phật; cuốn kinh được 
biết tới nhiều nhất là Sukhavati-vyuha, Kinh Di Đà, mô tả Thiên đàng 
của Ngài, nguồn gốc và cách cấu tạo của cõi ấy. Vô Lượng Quang và 
Vô Lượng Thọ Phật. Đức Phật chủ trì Tây phương Cực Lạc. Ngài là 
đối tượng thờ cúng và tu tập của các phái Tịnh độ ở Tàu và Nhật. Ngài 
thường ngồi ở giữa liên đài ám chỉ sự thanh tịnh. Ngài thường xuất 
hiện cùng với bên phải là Đại thế chí và bên trái là Quán Thế Âm 
(Phật A Di Đà ngồi còn hai vị Bồ Tát thì đứng). 

Theo giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, tín ngưỡng Di Đà ở Nhật Bản tiêu biểu bởi Tịnh Độ Tông của 
ngài Pháp Nhiên, Chân tông của Thân Loan, và Thời Tông của Nhất 
Biến cho thấy một sắc thái độc đáo của Phật giáo. Trong lúc tất cả các 
tông phái khác của Đại Thừa chuyên chú về tự giác, thì các tông phái 
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Tịnh Độ lại dạy y chỉ nơi Phật lực. Đức Phật của những tông phái Phật 
giáo khác là Đức Thích Ca Mâu Ni, trong lúc Đức Phật của Tịnh Độ 
tông là A Di Đà hay Vô Lượng Quang hay Vô Lượng Thọ. Phán giáo 
theo quan điểm của Pháp Nhiên là chia thành hai thuyết Thánh đạo và 
Tịnh Độ, nguyên lai do Đạo Xước để xướng ở Trung Hoa vào khoảng 
năm 645 sau Tây Lịch. Học thuyết đầu là “Nan Hành Đạo,” trong lúc 
học thuyết sau là “Dị Hành Đạo” được Long Thọ xác định. Còn một 
lối phân chia khác do ngài Thế Thân để xướng, và Đạo Xước minh 
giải, đó là con đường tự lực và tha lực. Tha lực ở đây có nghĩa là năng 
lực của Đức Phật A Di Đà, chớ không phải của bất cứ ai khác. Ai đi 
theo Thánh đạo có thể thành Phật quả trong thế gian nầy nếu họ có 
đầy đủ căn cơ, trong lúc có những người chỉ khát vọng vãng sanh Tịnh 
Độ và thành Phật tại đó. 

Đức Phật A Di Đà Với Nhiều Danh Hiệu: Đức Phật A Di Đà có 
nhiều danh hiệu, một trong số những danh hiệu này bao gồm: Thứ nhất 
là A Di Đà Như Lai. Thứ nhì là Vô Lượng Quang Như Lai. “A Di Đà 
(Amitabha)” là một Phạn ngữ chỉ “Vô Lượng Quang.” Đây là một vị 
Phật ngự tại Thiên Đường Tây Phương, cõi nước mà chúng sanh sanh 
vào chắc chắn sẽ đạt thành Phật quả trong một đời. Điều kiện tu tập 
trong cõi thiên đường này là tốt nhất cho những ai tu tập Phật pháp, y 
theo những lời nguyện đời trước của Đức Phật A Di Đà. 7»⁄ ba là Vô 
Biên Quang Như Lai. Ánh sáng của đức Phật A Di Đà là vô biên, 
thanh tịnh, hoan hỷ, ánh sáng của trí tuệ, của những tư tưởng tối 
thượng, vượt cả nhật nguyệt. 7⁄ ⁄ là Vô Ngại Quang Như Lai. Ánh 
sáng của Đức Phật A Di Đà, không bị che khuất bởi núi sông, sương 
mốc bên ngoài, cũng không bị che khuất bên trong bởi tham sân sĩ mạn 
nghi tà kiến. Thứ năm là Vô Đối Quang Như Lai. Ánh sáng của đức 
Phật A Di Đà không ánh sáng nào sánh bằng. 7"ứ sáu là Diệm Vương 
Quang Như Lai, đức Phật thứ năm trong 12 vị Quang Phật (tất cả 12 
danh hiệu nầy đều được dùng để tán thán Đức Vô Lượng Thọ Như 
Lai). Thứ bảy là Thanh Tịnh Quang Như Lai. Ánh sáng thanh tịnh 
chiếu sáng của Đức A Di Đà Phật. 7h»⁄ zám là Hoan Hỷ Quang Như 
Lai. Thứ chín là Trí Huệ Quang Như Lai. Thứ mười là NÑan Tư Quang 
Như Lai. Thứ mười một là Bất Đoạn Quang Như Lai. Thứ mười hai là 
Vô Xưng Quang Như Lai. Thứ mười ba là Siêu Nhựt Nguyệt Quang 
Như Lai. Thứ mười bốn là Vô Lượng Thọ Phật, một sự hiển hiện dưới 
hình thức khác của Đức Phật A Di Đà, đặc biệt liên hệ với vô lượng 
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thọ. Người ta thường họa hình Ngài có da đồ và tay cầm bát khất thực 
chứa đựng thuốc trường sinh. Vị Phật này, trong đời quá khứ tên là Tỳ 
Kheo Dharmacara, có lời nguyện sẽ tạo ra cõi nước tu tập lý tưởng cho 
chúng sanh nào muốn đạt thành Phật quả. Đức Phật A Di Đà thường 
được phác họa ngồi, trên tay cầm chiếc bình đựng mật hoa bất tử. 7h 
mười lăm là Vô Lượng Cam Lộ Vương Như Lai, ám chỉ bất tử là tên 
của Đức A Di Đà Như Lai (thường đi chung với Cam Lộ Chú, Cam Lộ 
Đà La Ni Chú, Thập Cam Lộ Chú hay Thập Cam Lộ Minh, Cam Lộ 
Kinh). 

Đức Vô Lượng Quang Và Vô Lượng Thọ Nguyện Chiếu Rọi Kho 
Trí Huệ-Công Đúức-Giác Ngộ Cho Mọi Quốc Độ: A Di Đà nguyện trở 
thành Vô Lượng Quang, Vô Lượng Thọ, người giải thoát và chiếu rọi 
kho trí tuệ và công đức, giác ngộ mọi quốc độ, và giải thoát chư chúng 
sanh đau khổ. Đây là mười nguyện quan trọng nhất trong số 48 lời 
nguyện của Đức Phật A Di Đà. Chúng ta đã biết Vô Lượng Quang hay 
Vô Lượng Thọ là một vị Phật được lý tưởng hóa từ Đức Phật lịch sử 
Thích Ca Mâu Ni. Nếu Phật A Di Đà chỉ thuần là lý tưởng trên nguyên 
tắc, đơn giản đó là “Vô Lượng,” Vô Lượng như thế sẽ là một với Chân 
Như. Xét theo không gian sẽ là Vô Lượng Quang; nếu xét về thời gian 
thì là Vô Lượng Thọ. Ngài luôn nguyện trong cõi Tịnh Độ sẽ không có 
một điều kiện tái sanh vào cõi thấp kém hay ác đạo; trên cõi Tịnh Độ 
sẽ không có người nữ, người nữ nào được vãng sanh Tịnh độ đều biến 
thành nam giới; không có sự khác biệt bể ngoài với những chúng sanh 
Tịnh độ, mọi người đều có 32 tướng hảo; mỗi chúng sanh Tịnh độ đều 
có một nhận thức hoàn hảo về tiền kiếp của mình; mọi người đều có 
Thiên nhãn thông: mọi người đều có Thiên Nhĩ thông; mọi người đều 
có thần túc thông; mọi người đều có Tha Tâm thông để có thể đọc 
thấy ý nghĩ của người khác; mọi chúng sanh trong mười phương nghe 
danh hiệu Ngài đều phát bổ để tâm và nguyện vãng sanh Tây phương 
Tịnh Độ. Phật A Di Đà cùng Thánh chúng sẽ xuất hiện tiếp dẫn vào 
lúc lâm chung, những ai đã phát tâm Bồ để sau khi nghe được hồng 
danh của Ngài (đây là lời nguyện quan trọng nhất). Ngài nguyện sẽ 
làm cho tất cả những ai khi nghe đến tên Ngài, hướng ý nghĩ của mình 
về đất Tịnh Độ và tích lũy thiện nghiệp để vãng sanh về cõi Tây 
phương Cực Lạc. Sau khi vãng sanh Tịnh Độ, chúng sanh chỉ còn một 
lần tái sanh duy nhất trước khi lên hẳn Niết Bàn, chúng sanh ở đây 
không còn rơi vào cõi thấp nữa. Ngài đã thệ nguyện khi còn là Bồ Tát 
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Pháp Tạng. Theo trường kinh A Di Đà, Bồ Tát Pháp Tạng nguyện tạo 
cõi Phật nơi đó ngài sẽ ngự khi thành Phật. Vì theo Kinh Vô Lượng 
Thọ thì trong nhiều kiếp tu nhân về trước, Đức Phật A Di Đà đã phát 
bốn mươi tám lời thệ nguyện rộng sâu. Tiêu biểu cho những lời 
nguyện nầy là lời nguyện thứ 18 và 11. Chúng sanh ở cõi Ta Bà niệm 
hồng danh Phật A Di Đà để cầu vãng sanh Cực Lạc do Đức A Di Đà 
Thế Tôn có 48 lời thệ rộng lớn trang nghiêm cõi Tịnh Độ, nguyện tiếp 
dẫn từ bậc Bồ Tát, cho đến hàng phàm phu nhiều tội ác. 

Cối Nước Tây Phương Cực Lạc: Tây phương Cực Lạc vượt ngoài 
tam giới luân hồi. Đây là một trong những đất chính của Phật được 
trường phái Đại Thừa thừa nhận. Đức Phật A Di Đà lập ra Tây Phương 
Cực Lạc nhờ chính ngay công đức tu tập của Ngài. Sự thờ phụng A Di 
Đà chịu ảnh hưởng nặng nề của Ba Tư, cũng bắt đầu cùng thời đại đó. 
A Di Đà là đức Phật Vô Lượng Quang và cõi Cực Lạc của Ngài ở Tây 
Phương. Ngài cũng còn được biết dưới tên Vô Lượng Thọ vì sự trường 
thọ của Ngài là vô lượng. Trường phái Tịnh độ tin rằng việc trì nệm 
hồng danh của Ngài cho phép tín đổ vãng sanh về Tịnh Độ sống đời an 
lạc cho đến khi nhập Niết bàn. Đức A Di Đà Phật với Diệu Quán Sát 
Trí, trí chuyển từ ý thức mà được, trí phân biệt các pháp hảo diệu phá 
nghi, tương ứng với nước và Phật A Di Đà ở Tây phương. Theo Tịnh 
Độ và Chân Tông, Phật A Di Đà thù thắng hơn cả trong số Ngũ Trí 
Như Lai; mặc dù quốc độ của Ngài ở Tây Phương chứ không ở trung 
ương. Trong số Ngũ Trí Như Lai, Đức Phật A Di Đà ở phương Tây có 
thể đồng nhất với Trung ương Đại Nhật Như Lai, là Đức Phật của Pháp 
Giới Thể Tánh. Các bổn nguyện của Đức A Di Đà, sự chứng đắc Phật 
quả Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ, và sự thiết lập Cực Lạc quốc 
độ đã được mô tả đầy đủ trong Kinh A Di Đà. Tây Phương Cực Lạc 
còn được gọi là An lạc quốc. Tên một cõi Phật, quốc độ của Đức Phật 
A Di Đà, còn gọi là Tây Phương Tịnh Độ, còn gọi là An Dưỡng, An 
Lạc, Vô Lượng Thanh Tịnh Độ, Vô Lượng Quang Minh Độ, Vô Lượng 
Thọ Phật Độ, Liên Hoa Tạng Thế Giới, Mật Nghiêm Quốc, hay Thanh 
Thái Quốc. Phạn ngữ có nghĩa là “Thiên đường của Đức Phật A Di 
Đà.” Đây là Tây Phương Cực Lạc của Phật A Di Đà, một trong những 
vùng đất Phật quan trọng được nhắc đến trong phái Đại Thừa. Phật A 
Di Đà lập ra và ngự trị nhờ công hạnh của Ngài. Trường phái Tịnh Độ 
quan niệm rằng những ai tin tưởng và niệm hồng danh của Ngài, thì khi 
chết sẽ được vãng sanh vào Tây phương cực lạc, sống đời thanh thản 
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cho đến khi nhập Niết Bàn. Đây là tâm điểm cho việc tu tập của 
trường phái “Tịnh Độ” trong vùng Đông Á, nơi người ta tin tưởng là nơi 
có những điểu kiện lý tưởng cho việc tiến tu thành Phật. Ý tưởng này 
liên hệ với khái niệm thịnh hành rằng thời bây giờ là thời mạt pháp, 
khả năng con người kém cỏi không còn có thể tự tu tự cứu lấy mình 
được nữa. Vì thế con đường tu tập khôn ngoan nhất là cố gắng tu tập 
về cõi Cực Lạc, để có thể thành Phật trong kiếp kế tiếp. Những phẩm 
chất kỳ diệu của cõi thiên đường này đã được diễn tả trong nhiều kinh 
điển, phổ thông nhất là trong Kinh A Di Đà, cả tiểu bổn lẫn đại bổn. 
Tây phương Cực lạc vượt ngoài tam giới luân hồi. Đây là một trong 
những đất chính của Phật được trường phái Đại Thừa thừa nhận. Đức 
Phật A Di Đà lập ra Tây Phương Cực Lạc nhờ chính ngay công đức tu 
tập của Ngài. Trường phái Tịnh độ tin rằng việc trì nệm hồng danh 
của Ngài cho phép tín đồ vãng sanh về Tịnh Độ sống đời an lạc cho 
đến khi nhập Niết bàn (Đức Phật Thích Ca nói: “Ở về phương Tây có 
một cõi nước thanh tịnh gọi là An Lạc hay Cực Lạc/Sukhavati hay thế 
giới Tây Phương Cực Lạc. Vị Giáo Chủ của cõi nước nầy hiệu là A Di 
Đà/Amitabha Buddha. A Di Đà có nghĩa là Vô Lượng Thọ và Vô 
Lượng Quang. Đức Phật A Di Đà trong vô lượng kiếp về trước, đã phát 
48 lời đại nguyện, trong đó những lời nguyện thứ 18, 19, và 20 chuyên 
vì nhiếp thọ và tiếp dẫn nhứt thiết chúng sanh. Do các lời nguyện cao 
quý nây, Đức Phật A Di Đà sáng tạo cõi Tịnh, chúng sanh chỉ cần phát 
tâm chánh niệm, quán Phật niệm Phật, tới lúc lâm mạng chung thời, 
Đức Phật và Thánh chúng sẽ đến tiếp dẫn vãng sanh Cực Lạc. Khi đến 
cõi Tịnh, chúng sanh ở trong cung điện lầu cát, hoa viên tốt đẹp nhiệm 
mầu, tiếng chim, tiếng gió thảy đều hòa nhã. Chư Phật chư Bồ Tát 
theo thời theo chỗ mà tuyên dạy diệu pháp. Các chúng sanh được 
thanh tịnh diệu lạc, thân tâm đều không thọ khổ, chuyên chí nghe đạo 
hằng không thối chuyển. Các hiện tượng ở cõi Tịnh tốt đẹp như thế, 
mọi phương diện cố nhiên đều do tịnh thức của chư Phật và chư Bồ Tát 
sở hiện, về phương diện khác cũng nhờ tâm thức thanh tịnh của chúng 
sanh vãng sanh cõi ấy tham gia đồng thể biến hiện mà có. Không thể 
dùng chút ít căn lành, phước đức nhơn duyên mà đặng sanh vào nước 
kia. Như vậy cõi Tịnh không phải ai cũng vãng sanh được, cũng không 
thể bỗng nhiên niệm vài tiếng “namo” không chí thành mà có thể 
vãng sanh được. Thân Như Lai không thể thân cận với những ai có căn 
lành cạn cợt. Cõi Tây Phương Tịnh Độ chủ trì bởi Đức Phật A Di Đà. 
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Cảnh duyên ở Tây Phương Cực Lạc rất thù thắng, có nhiều sự kiện 
thuận lợi cho chúng sanh nơi cõi nầy hơn các Tịnh Độ khác, mà tâm 
lượng của phàm phu trong tam giới không thể thấu hiểu được. Cảnh nơi 
Tây Phương Cực Lạc rất ư thù thắng nên có thể khích phát lòng mong 
mến và quy hướng của loài hữu tình. Duyên nơi Tây Phương Cực Lạc 
thật mầu nhiệm, nên có thể giúp người vãng sanh dễ tiến mau trên 
đường tu chứng. Vì thế cõi đồng cư Tịnh Độ mười phương tuy nhiều, 
song riêng cõi Cực Lạc có đầy đủ thắng duyên, nên các kinh luận để 
chỉ quy về đó. Tây Phương Cực Lạc Thế Giới hay Tây Phương Cực 
Lạc Tịnh Độ, nơi đó Đức Phật A Di Đà là Tiếp Dẫn Đạo Sư. Ở Trung 
Hoa, Nhật Bản và Việt Nam, Phật A Di Đà phổ thông hơn bất kỳ một 
vị Phật nào. Ở Ấn Độ dường như chưa bao giờ ngài chiếm được một vị 
trí độc tôn như vậy, mặc dầu Huệ Nhật, một nhà hành hương Trung 
Hoa, đã đến Ấn Độ vào khoảng những năm từ 702 đến 719, đã tường 
thuật lại rằng tất cả mọi người đều nói với ông về đức Phật A Di Đà 
và cõi Cực Lạc của ngài. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật nhắc Bồ Tát Bảo Tích về các 
Tịnh Độ của chư Bồ Tát như sau: Trực tâm là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi 
Bồ Tát thành Phật, chúng sanh không dua vạy sẽ được sanh sang nước 
đó. Thâm tâm là Tịnh Độ của Bồ Tát khi Bồ Tát thành Phật, chúng 
sanh đầy đủ công đức sanh sang nước đó. Bồ Đề tâm là Tịnh Độ của 
Bồ Tát khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh có tâm Đại Thừa sanh sang 
nước đó. Bố Thí là Tịnh Độ của Bồ Tát khi Bồ Tát thành Phật, chúng 
sanh hay thí xả tất cả mọi vật sanh sang nước đó. Trì Giới là Tịnh Độ 
của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh tu mười điều lành, hạnh 
nguyện đầy đủ sanh sang nước đó. Nhẫn Nhục là Tịnh Độ của Bồ Tát; 
khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh đủ 32 tướng tốt trang nghiêm sanh 
sang nước đó. Tinh Tấn là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, 
chúng sanh siêng năng tu mọi công đức sanh sang nước đó. Thiền Định 
là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh biết thu 
nhiếp tâm chẳắng loạn sanh sang nước đó. Trí Tuệ là Tịnh Độ của Bồ 
Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh được chánh định sanh sang 
nước đó. Tứ Vô Lượng Tâm là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành 
Phật, chúng sanh thành tựu từ bi hỷ xả sanh sang nước đó. Tứ Nhiếp 
Pháp là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh được 
giải thoát sanh sang nước đó. Phương Tiện là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi 
Bồ Tát thành Phật, chúng sanh khéo dùng được phương tiện không bị 
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ngăn ngại ở các pháp, sanh sang nước đó. Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo 
là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh đây đủ 
niệm xứ, chánh cân, thần túc, ngũ căn, ngũ lực, thất giác chi, bát chánh 
đạo, sanh sang nước đó. Hồi Hướng Tâm là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi 
Bồ Tát thành Phật, được cõi nước đây đủ tất cả công đức. Nói Pháp 
Trừ Bát Nạn là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, cõi nước 
không có ba đường ác và bát nạn. Tự Mình Giữ Giới Hạnh-Không Chê 
Chỗ Kém Khuyết Của Người Khác là Tịnh Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát 
thành Phật, cõi nước không có tên phạm giới cấm. Thập Thiện là Tịnh 
Độ của Bồ Tát; khi Bồ Tát thành Phật, chúng sanh sống lâu, giàu to, 
phạm hạnh, nói lời chắc thật, thường dùng lời dịu dàng, quyến thuộc 
không chia rẽ, khéo hòa giải việc đua tranh kiện cáo, lời nói có lợi ích, 
không ghét không giận, thấy biết chân chánh sanh sang nước đó. Như 
thế, Bảo Tích! Bồ Tát tùy chỗ trực tâm mà hay phát hạnh; tùy chỗ phát 
hạnh mà được thâm tâm; tùy chỗ thâm tâm mà ý được điều phục; tùy 
chỗ ý được điều phục mà làm được như lời nói; tùy chỗ làm được như 
lời nói mà hay hồi hướng; tùy chỗ hổi hướng mà có phương tiện; tùy 
chỗ có phương tiện mà thành tựu chúng sanh, tùy chỗ thành tựu chúng 
sanh mà cõi Phật được thanh tịnh; tùy chỗ cõi Phật thanh tịnh mà nói 
Pháp thanh tịnh; tùy chỗ nói Pháp thanh tịnh mà trí huệ được thanh 
tịnh; tùy chỗ trí huệ thanh tịnh mà tâm thanh tịnh; tùy chỗ tâm thanh 
tịnh mà tất cả công đức đều thanh tịnh. Cho nên, nầy Bảo Tích! Bồ Tát 
muốn được cõi Phật thanh tịnh, nên làm cho tâm thanh tịnh; tùy chỗ 
Tâm thanh tịnh mà cõi Phật được thanh tịnh.” 

Bốn Mươi Tám Lời Nguyện Của Đức Phật A Di Đà: Tứ Thập Bát 
Nguyện hay bốn mươi tám lời nguyện của Phật A Di Đà trong Kinh Vô 
Lượng Thọ. Ngài đã thệ nguyện khi còn là Bồ Tát Pháp Tạng. Theo 
trường kinh A Di Đà, Bồ Tát Pháp Tạng nguyện tạo cõi Phật nơi đó 
ngài sẽ ngự khi thành Phật. Theo Kinh Vô Lượng Thọ, Đức Phật A Di 
Đà là tối yếu vì sức mạnh nơi những lời nguyện của Ngài. Sức mạnh 
nầy vĩ đại đến nỗi ai nhất tâm niệm “Nam Mô A Di Đà Phật,” khi lâm 
chung có thể vãng sanh Cực Lạc, và thành Phật từ nơi cõi nước nầy. 
Chỉ cần niệm Hồng Danh Phật là được. Đây là bổn nguyện của Bồ Tát 
Pháp Tạng, vị Bồ Tát sắp thành Phật, hay ngay cả Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni, được biểu lộ đầy đủ bằng 48 lời nguyện, trong đó lời nguyện 
thứ 12 và 13 nói về Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ: “Nếu ta 
không chứng được Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ, ta sẽ không 
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thành Phật.” Khi Ngài thành Phật, Ngài có thể tạo nên cõi Phật tùy ý. 
Một Đức Phật, lẽ dĩ nhiên là trụ tại “Niết Bàn Vô Trụ,” và do đó có 
thể ở bất cứ nơi nào và khắp cả mọi nơi. Nguyện của Ngài là lập nên 
cõi Cực Lạc cho tất cả chúng sanh mọi loài. Một quốc độ lý tưởng 
trang nghiêm bằng bảo vật, có cây quý, có ao quý, để tiếp dẫn những 
thiện tín thuần thành. Nguyện thứ 18§ được xem là quan trọng nhất, hứa 
cho những ai y chỉ hoàn toàn nơi Phật lực với trọn tấm lòng thanh tịnh 
và chuyên niệm Phật hiệu, sẽ được thác sinh về cõi Cực Lạc nây. 
Nguyện thứ 19, nguyện tiếp dẫn trước giờ lâm chung cho những ai có 
nhiều công đức. Nguyện thứ 20 nói rằng những ai chuyên niệm danh 
hiệu Ngài với ý nguyện thác sanh vào nơi quốc độ của Ngài thì sẽ 
được như ý. Thứ nhất là Vô Tâm Ác Thú Nguyện (nguyện không còn 
ba nẻo ác). Nếu tôi được làm Phật, mà trong cõi nước còn có địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 7h nhì là Bất 
Cánh Ác Thú Nguyện (nguyện chúng sanh chẳng còn phải sa vào ba 
nẻo ác). Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người trong nước sau khi thọ 
chung, còn phải trải qua ba nẻo đữ, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ ba là Tất Giai Kim Sắc Nguyện (nguyện hết thấy chúng sanh đều 
màu vàng ròng). Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người trong nước 
chẳng hệch như màu vàng y hết cả đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. 7h r⁄ là Vô Hữu Hảo Xú Nguyện (nguyện không còn kẻ đẹp 
người xấu). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong nước hình sắc 
chẳng đồng, còn có người đẹp kẻ xấu, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ năm là Túc Mệnh Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy chúng 
sanh đều được túc mệnh thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời, người 
trong nước chẳng biết túc mạng, trở xuống chẳng biết trăm ngàn ức 
Na-do-tha việc các kiếp đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
sáu là Thiên Nhãn Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh 
đều được thiên nhãn thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người 
trong nước chẳng được thiên nhãn, trở xuống nghe tiếng trăm ngàn ức 
Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bảy 
là Thiên Nhĩ Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh đều được 
thiên nhĩ thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong nước 
chẳng được thiên nhĩ, trở xuống nghe tiếng trăm ngàn ức Na-do-tha 
chư Phật thuyết pháp mà chẳng thọ trì tất cả đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ tám là Tha Tâm Trí Thông Nguyện (nguyện hết thảy 
chúng sanh đều được tha tâm thông). Nếu tôi được làm Phật, mà trời 
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người trong nước chẳng được thấy tha tâm trí, trở xuống chẳng biết 
trăm ngàn ức Na-do-tha tâm niệm của chúng sanh trong các cõi Phật 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 7» chín là Thần cảnh Trí 
Thông Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh đều được thần túc thông). 
Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong nước chẳng được thần túc, 
ở trong lối một niệm trở xuống chẳng vượt qua được trăm ngàn ức Na- 
do-tha các nước Phật đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười 
là Tốc Đắc Lậu tận Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh đều chóng 
lậu tận). Nếu tôi được làm Phật mà trời người trong cõi nước còn khởi 
tưởng niệm tham, tính chuyện riêng thân mình đó, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. 7 mười một là Trụ Chính Định Tự Nguyện (nguyện 
hết thảy chúng sanh đều trụ trong chính định). Nếu tôi được làm Phật, 
mà trời người trong cõi nước chẳng trụ nơi định-tụ, rồi diệt độ đó, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười hai là Quang Minh Vô Lượng 
Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh đều được vô lượng quang minh). 
Nếu tôi được làm Phật, mà quang minh có hạn lượng trở xuống chẳng 
chiếu được trăm ngàn ức Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. 7T mười ba là Thọ Mệnh Vô Lượng Nguyện 
(nguyện hết thảy chúng sanh đều được vô lượng thọ mệnh). Nếu tôi 
được làm Phật, mà thọ mạng có hạn lượng, trở xuống tới trăm ngàn ức 
Na-do-tha Kiếp đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười bốn 
là Thanh Văn Vô Số Nguyện (nguyện có vô số chúng Thanh Văn). 
Nếu tôi được làm Phật, mà bậc Thanh Văn trong cõi nước có thể đếm 
lường được, cho chí chúng sanh trong tam thiên đại thiên thế giới đều 
thành Duyên giác, ở trăm ngàn ức Kiếp tính đếm cọng lại biết được 
cái số (Thinh văn) đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười 
lăm là Quyến Thuộc Trường Thọ Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì 
thọ mạng của trời người trong cõi nước không hạn lượng được; trừ ra 
bổn nguyện của họ dài, vắn đều được tự tại. Nếu chẳng được vậy, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười sáu là Vô Chư Bất Thiện 
Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh đều không có các điều bất 
thiện). Nếu tôi được làm Phật, mà trời người trong cõi nước cho đến 
nghe có tiếng chẳng lành đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
mười bảy là Chư Phật Xưng Dương Nguyện (nguyện mười phương đều 
được chư Phật khen ngợi). Nếu tôi được làm Phật, mà vô lượng chư 
Phật ở mười phương thế giới chẳng đều nức nở xưng danh hiệu cõi 
nước của tôi đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ mười tám là 
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Niệm Phật Vãng Sanh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chúng sanh 
mười phương chí tâm tín lạc, muốn sanh về nước tôi, cho đến mười 
niệm mà chẳng sanh đó, Xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Chỉ trừ 
những kẻ phạm tội ngũ nghịch và phỉ báng chánh pháp. Thứ mười chín 
là Phát Bồ Đề Tâm Nguyện (nguyện hết thảy chúng sanh đều phát bô 
đề tâm). Nếu tôi được làm Phật, thì chúng sanh mười phương phát tâm 
Bồ để, tu các công đức, chí tâm phát nguyện, muốn sanh về nước tôi; 
tới lúc lâm mạng chung thời, như tôi chẳng cùng đại chúng hầu quanh 
hiện ra ở trước người ấy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai 
mươi là Phát Tín Tâm Nguyện (nguyện hết thấy chúng sanh đều phát 
tín tâm). Nếu tôi được làm Phật, thì chúng sanh mười phương nghe 
danh hiệu của tôi, đem lòng tưởng niệm đến nước tôi, trồng các cội 
đức, chí tâm hồi hướng, muốn sanh về nước tôi, như chẳng quả toại 
lòng đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi mốt là Tam 
Thập Nhị Tướng Nguyện (nguyện hết thảẩy chúng sanh đều được 32 
tướng hảo). Nếu tôi được làm Phật mà trời người trong cõi nước chẳng 
đều thành mãn 32 tướng của bực đại nhân đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ hai mươi hai là Tất Chí Bổ Xứ Nguyện. Nếu tôi được 
làm Phật, thì các chúng Bồ Tát ở các cõi Phật các phương khác sanh 
lại nước tôi, rốt cuộc ắt tới Nhứt sanh bổ xứ. Trừ ra cái bổn nguyện của 
mình, tự tại hóa ra, vì cớ chúng sanh muốn được cứu độ nên thệ 
nguyện rộng lớn, kiên như áo giáp sắt, chứa chan cội đức, độ thoát hết 
thảy, du hành đến các cõi Phật, tu hạnh Bồ tát, cúng dường chư Phật 
Như Lai mười phương, khai hóa cho vô lượng chúng sanh đông như cát 
sông Hằng, khiến cho lập nên cái đạo chánh chơn, không chi trên 
được, cao tột hơn cái hạnh của các địa vị tầm thường, hiện ra mà tu tập 
cái đức Phổ Hiển. Nếu chẳng được vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ hai mươi ba là Cúng Dường Chư Phật Nguyện. Nếu tôi được 
làm Phật, mà Bồ Tát trong cõi nước nương vào thân lực của Phật, 
muốn cúng dường chư Phật, trong khoảng một bữa ăn, chẳng khắp tới 
được vô số vô lượng ức Na-do-tha các cõi Phật đó, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ hai mươi bốn là Cúng Cụ Như Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật, thì Bồ Tát ở trong cõi nước, trước chư Phật, hiện ra cội 
đức của mình, những đổ mình cầu muốn cúng dường, nếu chẳng như ý 
đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi lăm là Thuyết 
Nhất Thiết Trí Nguyện. Nếu tôi được làm Phật mà Bồ Tát trong nước 
chẳng diễn thuyết được “hết thẩy mọi trí” đó, xin chẳng giữ lấy ngôi 
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chánh giác. Thứ hai mươi sáu là Na La Diên Thân Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật, mà Bổ Tát trong cõi nuớc chẳng đặng cái thân kim 
cang Na-la-diên đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi 
bảy là Sở Tu Nghiêm Tịnh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì trời 
người trong cõi nước và hết thảy muôn vật đều nghiêm tịnh sáng đẹp, 
hình sắc tinh diệu, không thể cân lường cho xiết được. Từ các chúng 
sanh cho chí các bậc đã được thiên nhãn, nếu ai biện được tên và số 
cho rành rẽ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi tám là 
Kiến Đạo Tràng Thụ Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà từ Bồ Tát 
trong cõi nước chí đến kẻ ít công đức chẳng thấy biết được cái vẻ sáng 
chiếu vô lượng của cây Đạo Tràng cao bốn trăm muôn dặm đó, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ hai mươi chín là Đắc Biện Tài Trí 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước nếu ai thọ 
đọc kinh pháp, phúng, tụng, trì, thuyết, mà chẳng đặng cái biện tài trí 
huệ đó, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi là Trí Biện Vô 
Cùng Nguyện. Nếu tôi được làm Phật mà trí huệ, biện tài của Bồ Tát 
trong cõi nước còn có thể hạn lượng được, xin chẳng giữ lấy ngôi 
chánh giác. Thứ ba mươi mốt là Quốc Độ Thanh Tịnh Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật thì cõi nước thanh tịnh đều chiếu thấy vô lượng vô số 
thế giới chư Phật mười phương chẳng thể nghĩ bàn, dường như tấm 
gương sáng soi thấy bộ mặt vậy. Nếu chẳng được như vậy, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi hai là Quốc Độ Trang Sức 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì từ dưới đất trở lên tới chốn hư 
không, cung điện, lâu quán, ao hồ, hoa, cây... hết thẩy muôn vật ở 
trong cõi nước, đều dùng vô lượng của báu góp lại và trăm ngàn các 
thứ hương mà hiệp cộng thành ra, sửa soạn cho thiệt lạ lùng mầu 
nhiệm, hơn hết các cõi trời và cõi người; mùi hương của các vật ấy 
huân khắp thế giới mười phương; hễ chư Bồ Tát ngửi mùi đều tu Phật 
hạnh. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi ba là Xúc Quang Nhu Nhuyễn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, 
thì vô lượng các loài chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nhờ ánh quang minh của tôi chạm 
vô mình của họ, thân tâm trở nên nhu nhuyễn trội hơn trời và người. 
Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi 
bốn là Văn Danh Đắc Nhẫn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà các 
loại chúng sanh trong thế giới chư Phật mười phương vô lượng chẳng 
có thể suy nghĩ bàn bạc, đều nghe danh tự của tôi, nếu chẳng đặng đức 
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vô sanh pháp nhẫn và các thâm tổng trì của bực Bồ Tát, xin chẳng giữ 
lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi lăm là Phế Nữ Nhân Thân Vãng 
Sanh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng thế giới chư Phật 
mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, trong đó hễ có người phái 
nữ nào nghe danh tự của tôi mà hoan hỷ tin vui, phát tâm Bồ để, chán 
ghét nữ thân, thế mà sau khi qua đời, còn phải làm hình con gái nữa, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi sáu là Thường Tu 
Phạm Hạnh Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì vô lượng chúng Bồ tát 
trong thế giới chư Phật mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, hễ 
nghe danh tự của tôi, thì sau khi qua đời, thường tu phạm hạnh cho tới 
khi thành Phật đạo. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh 
giác. Thứ ba mươi bảy là Thiên Nhân Trí Kính Nguyện. Nếu tôi được 
làm Phật, thì vô lượng chư thiên, nhân dân các cõi thế giới chư Phật 
mười phương chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc, hễ nghe danh tự của tôi, 
thì năm thể (đầu, hai cùi chỏ và hai đầu gối) đầu địa, dập đầu làm lễ, 
hoan hỷ tin vui, tu hạnh Bồ Tát, trời và người không ai chẳng đem lòng 
kính. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba 
mươi tám là Y Phục Tùng Niệm Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì 
trời người trong cõi nước muốn được đồ y phục, ý vừa dứt thì đồ liền 
tới, y như đồ mặc mầu nhiệm ứng pháp mà đức Phật khen, tự nhiên ở 
nơi mình. Nếu ai còn phải cầu lấy sự may vá, nhuộm, giặt, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ ba mươi chín là Thụ Lạc Vô Nhiễm 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, mà sự khoái lạc của trời người trong 
cõi nước thọ hưởng chẳng bằng bậc Tỳ Kheo lậu tận, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi là Kiêm Chư Phật Độ Nguyện. Nếu tôi 
được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước tùy ý muốn thấy vô lượng cõi 
Phật mười phương nghiêm tịnh, tức thì như nguyện, từ trong cây báu 
chiếu thấy đủ hết, dường như tấm gương sáng ngó thấy bộ mặt. Nếu 
chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi mốt 
là Chư Căn Cụ Túc Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bổ Tát 
chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, cho đến 
khi được làm Phật mà các căn còn thiếu thốn, chẳng đầy đủ đó, xin 
chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi hai là Trụ Định Cúng 
Dường Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng 
trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự của tôi, đều kịp tới được 
cảnh Tam Muội “Thanh tịnh giải thoát” hết cả. Trụ ở cảnh Tam muội 
ấy, trong một khoảnh vừa phát ra ý tưởng, thì cúng dường vô lượng, 
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chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc số chư Phật Thế tôn, thế mà chẳng lạc 
mất cái ý định. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. 
Thứ bốn mươi ba là Sinh Tôn Quý Gia Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, 
thì chư Bồ Tát chúng ở trong các cõi phương khác nghe danh tự của tôi, 
sau khi qua đời, sanh vào nhà tôn quí. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bốn là Cụ Túc Đức Bản 
Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì Bồ Tát chúng trong các cõi phương 
khác nghe danh tự của tôi, vui mừng hớn hở, tu hạng Bồ Tát, trọn đủ 
cội đức. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ 
bốn mươi lăm là Trụ Định Kiến Phật Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, 
thì chư Bồ Tát chúng trong các cõi ở các phương khác nghe danh tự 
của tôi, đều kịp tới cảnh Phổ Đẳng Tam Muội. Trụ ở cảnh Tam muội 
ấy cho tới khi thành Phật, thường thấy hết thảy vô lượng chư Phật 
chẳng có thể suy nghĩ bàn bạc. Nếu chẳng như vậy, xin chẳng giữ lấy 
ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi sáu là Tùy Ý Văn Pháp Nguyện. Nếu 
tôi được làm Phật, thì Bồ Tát trong cõi nước tùy theo cái nguyện của 
mình, hễ muốn nghe pháp, tự nhiên được nghe. Nếu chẳng như vậy, 
xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn mươi bảy là Đắc Bất Thối 
Chuyển Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì chư Bồ Tát chúng trong 
các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, mà chẳng được tới nơi 
Bất Thối Chuyển tức thì xin chẳng giữ lấy ngôi chánh giác. Thứ bốn 
mươi tám là Đắc Tam Pháp Nhẫn Nguyện. Nếu tôi được làm Phật, thì 
chư Bồ Tát chúng trong các cõi các phương khác nghe danh tự của tôi, 
mà chẳng tới được liền bậc Pháp nhẫn thứ nhứt, thứ nhì và thứ ba, đối 
với pháp của chư Phật liền chẳng được nơi Bất Thối Chuyển, xin chẳng 
giữ lấy ngôi chánh giác. 


Dharmakara Bodhisaftva Became 
Armitabha Buddha In the Western Land oƒ Bliss 


Sakyamun. PBuddha Hmscjƒ Who Describes Dharmakara 
Bodhisaffya: Jewel Treasury (Dharmakara), name of Amitabha 
Buddha when he still was a Bhikkhu. We've already seen that the 
Amitabha or Amutayus (Infinte Light or Infinie Life) 1s a Buddha 
Idealized from the historical Buddha Sakyamumi. If the Buddha 1s 
purely idealized he will be simply the Infinte 1n principle. The Infinite 
will then be Identical with Thusness. The Infinte If depicted ¡in 
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reference to space, wIll be the Infinte Light, and If depicted In 
reference to time, the Inifite Life. Thịs 1s Dharmakaya or the Ideal. 
Thịs Dharmakaya 1s the Sambhoga-kaya (the Reward-body or body of 
enJoyment), 1f the Buddha 1s viewed as a Buddha “coming down to the 
world.” If he 1s viewed as a Bodhisattva going up to the Buddhahood, 
he 1s a would-be Buddha like the toiling Bodhisattva SakyamuII. Ít 1s 
Sakyamumi Buddha himself who describes In the Sukhavati-vyuha the 
activitles of the would-be Buddha, Dharmakara as It had been his 
former existence. The vow, original to the would-be Buddha or even 
Sakyamumi Buddha himself, 1s fully expressed In forty-eight items In 
Amitabha Sutra. Vows 12 and 13 refer to the Infinite Light and Infinite 
Life. “If he cannot get such aspects of Infinite Light and Infinte Life 
he will not be a Buddha.” If he becomes a Buddha he can constitute a 
Buddha Land as he likes. A Buddha, of course, lives 1n the Nirvana of 
No Abode, and hence he can live anywhere and everywhere. His vow 
1S to establish the Land of Bliss for the sake of all beings. An ideal land 
with adornments, Ideal plants, Ideal lakes or what not 1s all for 
receiving plous aspirants. The eighteenth vow which 1s regarded as 
most important, promises a birth in his Land of Bliss to those who have 
a perfect reliance on the Buddha, believing with serene heart and 
repeating the Buddha's name. The nineteenth vow promises a welcome 
by the Buddha himself on the eve of death to those who perform 
meritorious deeds. The twentieth vow further Indicates that anyone 
who repeafs his name with the goal of winning a birth in his Land will 
also be received. Pure Land practitioners should always remember 
though the eighteenth vow expects sole reliance on the Buddha, but the 
nineteenth and twentieth vows depend on pracfitloners' own actions, 
the former on meritorious deeds and the later on repetition of the 
Buddha's name without complete reliance on the Buddha's power. 
Amitabha Buddha 1s a transhistorical Buddha venerated by all 
Mahayana schools (lien Tai, Esoteric, Zen, Pure Land, etc). 
Amitabha Buddha 1s the most commonly used name for the Buddha of 
Infimte Light and Infinite Life In the Western Land of Ultmate Bliss. 
A transhistorical Buddha venerated by all Mahayana schools. He 
presides over the Western Pure Land where anyone can be reborn 
through utterly sincere recifation of His name, particularly at the time 
of death. Amitabha Buddha who 1s the main obJect of devotion in the 
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the Pure Land School of Buddhism In China, Japan, Vietnam and 
Korea. While all other schools of Mahayana Insist on self- 
enlightenment, these schools teach sole reliance on the Buddha's 
power. This tradition holds that people who recIte his name with a 
sincere faith are reborn in Sukhavati. In Japan, the most Important 
practice for achieving this 1s recitation of the “Nembutsu” or “Namo 
Amida Butsu.” In China, “Namo A-mi-to-fo.” And in Vietnam, “Nam 
Mô A Di Đà Phật.” These all have the same meaning: “Praise to 
Amitabha Buddha.” According to Amitabhaˆs eighteenth vow, anyone 
who ¡invokes Amitabha*s name ten times, or desires rebirth 1n 
SukhavatI ten times, will surely be reborn there. This 1s offen referred 
fo as an “easy practice,” because 1t 1s based on faith and repetition of 
recitation of the formula “Namo Amitabha Buddha,” rather than on 
difficult meditational practices. The cult of Amitabha shows strong 
lranian Influence, and began about the first years of Christain Era. 
Amitabha 1s the Buddha of Infimte (Amita) Light (abha) and his 
kingdom 1s in the West. He 1s known as Amitayus, because his life- 
span (ayuh) 1s Infimte (amita). ÀA great number of texts are devoted to 
Amitabha. The best known among them 1s the Sukhavati-vyuha, the 
Array of the Happy Land, which describes his Paradise, Its origin and 
structure. The Buddha of Infimte Light and Infinte Life, name of a 
mythical Buddha, the presiding Buddha of the Western Paradise 
worshipped In Pure Land Buddhism. Most often he ¡1s seated In the 
middle of a lotus blossom, symbol of purity. He often appears together 
with Avalokitesvara on his left hand and Mahasthamaprapta on his 
right hand (Amitabha 1s seated and the two Bodhisattvas stand). 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, Amita-peitism 1n Japan, as represented by the Pure Land 
School of Fa-Ran, the Shingon of Shin-Ran, and Shih-Tsung of I-Bien 
shows a unique aspect of Buddhism. While all other schools of 
Mahayana ¡nsist on self-enlightenment, these schools teach sole 
reliance on the Buddha”s power. The Buddha of all other exoteric 
schools 1s Sakyamumi, while the Buddha of these schools 1s Amita, or 
Amitabha, or Amitayus. The critical division of the Buddha”s teaching 
adopted by Fa-Ran was Info the two doctrines of the Holy Path and the 
Pure Land, originally proposed by T”ao-Ch”o of China in 645 A.D. The 
former Is the difficult way to traverse while the latter 1s the easy way to 
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travel defined by Nagarjuna. There 1s another division which was 
proposed by Vasubandhu and elucidated by Tao-Ch”o, that 1s, the 
ways Of self-power and another”s power. Anotherˆs power here means 
the power of Amitabha Buddha, not any other's power. Those who 
pursue the Holy Path can attain Buddhahood In this world, 1ƒ they are 
qualified, while other Just want to seek rebirth in the Pure Land and 
aftain the Buddhahood there. 

DjƒJerent Tiles oƑ Amitabha Buddha: Amitabha Buddha has a lot 
of tiles, among them Include: #?rs/, Amitabha Tathagata. Second, 
Measureless Brightness of Tathagata (Buddha of Boundless Light or 
Buddha of Unlimited Light). Amitabha 1s a Sanskrit term for “Limitless 
Light.”” A Buddha who 1s said to preside over the western paradise of 
Sukhavati, a realm in which bengs born there are assured of attaining 
Buddhahood 1n that lifetime. The conditions of the paradise are optimal 
for practice of Budhism, In accordance with Amitabha”s former vows. 
Third, Limitless Briphtness of Tathagata. Amitabha Buddha of light 
that 1s Immeasurable, boundless, 1rresistble, pure, Joy, wIsdom, 
unceasing, surpassing thought, ineffable, Surpassing sun and moon. 
tFourth, No Fear Brightness of Tathagata (Buddha of Irresistible Lipht). 
The all pervasive lipht or glory of Amitabha Buddha. 1h, No 
Objection Brightness of Tathagata (Buddha of Incomparable Light). 
Amitabha Buddha of light that 1s incomparable. $¡x/h, Volcano King 
Brightness of Tathagata (Buddha of Flame-King Light or Yama), the 
tiíth of the twelve shining Buddhas. Sevenh, Purifiction Brightness of 
Tathagata (Buddha of Pure Ligh\, the pure, shinng body or 
appearance of the Amitabha Buddha. ¡pghíh, Joyful and Detached 
Brightness of Tathagata (Buddha of Joyous Lipht). Ninh, Brightness of 
Knowledge and Favour of Tathagata (Buddha of Wisdom Light). Tenth, 
Brightness of Difficult Privacy of Tathagata (Buddha of Unconceivable 
Lipht. Eleventh, Perpetual Brphtness of Tathagata (Buddha of 
Unendng Lipht). 7Tweffih, Brightness of Non-Proclamation of 
Tathagata (Buddha of Indescribable Light). 7hir/eenth, Brightness of 
Super Sun and Moon of Tathagata (Buddha of Light Surpassing that of 
Sun and Moon). Fourreenth, Buddha of Boundless Age (LIfe), an 
alternative manifestaton of Amitabha Buddha, who 1s particularly 
associated with longevity. He 1s usually depicted with red skin and 
holding a begging-bowl confainng the elixr of Immortality. Thịis 
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Buddha, in a lifetime during which he was a monk named Dharmakara, 
had his vows to create a realm that would be the ideal training sround 
for beings aspiring to Buddhahood. Amitabha Buddha 1s usually 
depicted as siftting with a vessel of nectar of immortality 1n his hands. 
FưƯieenth, Buddha of Infimte King of Sweet-Dew: Sweet-Dew King. In 
1fs Iimplication of Iimmortality 1s a name of Amitabha (connected with 
hìm are the Mantra of Ambrosia, the Mantra of Ambrosial DharanI, 
Ten Mantras of Ambrosia, Sutra of Ambros1a). 

The Unlimited Light and Boundless LỰc Buddha Vowecd to Radiate 
Treasure 0ƒ His Wisdom-Virtue-Enlightenmenf to All Lands:Amitabha 
vowed to become the source of unlimited Light and Boundless Life, 
Íeeing and radiating the treasure of his wisdom and virtue, 
enlightening all lands and emancipating all suffering people. These are 
ten of the most important vows 1n the Amitabha”s forty-eight vows. Às 
we have seen that the Amitabha or Amitayus, or Infinie Light and 
Infinite Life, 1s a Buddha realized from the istorical Buddha 
Sakyamumi. If the Buddha 1s purely idealized he wil be simply the 
Infimte In principle. The Infinite wIll then be identical with Thusness. 
The Infinite, 1ƒ depicted in reference to space, wIll be the Infinite Light, 
and 1f depicted In reference to tine, the Ithenite Life. He always vows 
in the Pure Land, there will be no Inferior modes or evil path of 
exIstence; In the Pure Land, there will be no women, as all women who 
are reborn there will transform at the moment of death into men; there 
wIll be no differences In appearance there, every being 1s to have 32 
marks of perfection; every being In the Pure Land posseses perfect 
knowledge of all past existences; every being possesses a Divine eye; 
every being possesses a Divine Ear; every being possesses the ability 
to move about by supernatural means; every being possesses the 
ability to know the thoughts of others; all beings of the worlds in all ten 
directions, upon hearing the name of Amitabha, wIll arouse Bodhicitta 
and vow to be reborn in the Western Pure Land after death. Amitabha 
and all saints will appear at the moment of their death to all beings who 
have aroused Bodhicitta through hearing his name (this 1s the most 
Important vow). All beings who through hearing his name have 
directed ther minds toward rebirth in hís Pure Land and have 
accumulated wholesome karmic merits will be reborn 1n the Western 
Paradise. After rebirth in the Pure Land, only one further rebirth will be 
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necessary before entry Into Nirvana, no more falling back Into lower 
paths. The vows which Amitabha Buddha made while still engaged in 
Bodhisattva practice as Bodhisattva Dharmakara. According to Longer 
Amitabha Sutra, Bodhisattva Dharmakara wished to create a splendid 
Buddha land in which he would live when he attained Buddhahood. 
Because according to the Longer Amitabha Sutra or the Infinite Life 
Sutra, In his previous lifetimes, Amitabha Buddha has made forty-eight 
profound, all-encompassing vows. The general tenor of these vows 1S 
best exemplified In the eighteenth and eleventh vows. Sentient beings 
in the Saha World recite Amitabha Buddha”s name with a wish to be 
reborn In the Pure Land because Amitabha Buddha has adorned the 
Western Pure Land with forty-eipht lofty Vows. These vows 
(particularly the eighteenth Vow of “welcoming and escorting”) 
embrace all sentient beings, from Bodhisattvas to common beings full 
Of evil transgressions. 

The Western Land oƒ Bliss: Sukhavati means the Western Land of 
Amitabha Buddha, the highest Joy, name of the Pure Land of Amitabha 
Buddha In the west. The Western Paradise which 1s outside the triple 
realm and beyond samsara and retrogression. The Western Paradise 1s 
one of the most Iimportant of the Buddha-fields to appear In the 
Mahayana. Amitabha Buddha created the Pure Land by his karmic 
merit. The cult of Amitabha shows strong lranian influences, and began 
about the same time. Amitabha 1s the Buddha of Infimte (Amita) Light 
(abha) and his kingdom 1s In the West. He 1s also known as Amitayus, 
because his lifespan (ayuh) 1s Infinte amita). The Pure Land sect 
believes that through fatthful devotion to Amitabha and through 
recitation of his name, one an be reborn there and lead a blissful life 
until entering Nirvana. Amitabha Buddha with Pratyaveksana-jnana, 
the wisdom derived from wisdom of profound Insight (ý thức), or 
discrimination, for exposition and doubt-destrucfion; corresponds to 
water, and 1s associated with Amitabha and the west. According to the 
Tien-Tai and Shingon, Amifa 1s superlor over the five Wisdom 
Buddhas (Dhyani-Buddhas), even though he governs the Western 
Quarter, not the center. Of the five Wisdom Buddhas, Amitabha of the 
West may be Identical with the central Mahavairocana, the Buddha of 
homo-cosmic identity. Amitabha”s original vows, his attainment of 
Buddhahood of Infimte Light and Life, and his establishment of the 
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Land of Bliss are all fully described in the Sukhavati text. The Western 
Pure Land ¡1s also called the Happy Land. Name of the Land of 
Ultimate Bliss, or the Pure Land of Amitabha In the West. A SanskrIt 
term for “Joyous Land.” The paradise of Amitabha Buddha. Thịs 1s the 
Pure Land in the west of Amitabha Buddha, said to be located In the 
west, one of the most Important Buddha fields to appear in the 
Mahayana. By his karmic merit, Buddha Amitabha created and reigned 
in this Pure Land. The Pure Land sect believes that through faithful 
devotion to Amitabha and through reciting his name, after death, one 
can be reborn In the Western Paradise to continue a blissful life until 
entering nirvana. Ít 1s the central focus of the religious practice of the 
“Pure Land” schools in East Asia, which believe that it Is a place In 
which the conditions are optimal for the attainment of Buddhahood. 
Thịs 1dea 1s connected with the prevalent notion that this 1s the final of 
the degeneration of the dharma, in which the capacities of humans 
have degenerated to such an extent that 1t 1s no longer possiIble to gain 
salvation (Iiberation) through one”s own efforts. Thus, the wiser course 
Of action 1s to cultivate toward rebirth in SukhavatI, so that one may 
attain Buddhahood In one”s next lifetime. The wondrous qualitles of 
this paradise are described In several texts, most popularly the 
Sukhavati-Vyuha-Sutra, Smaller and Larger. Sukhavati means the 
Western Land of Amitabha Buddha, the highest Joy, name of the Pure 
Land of Amitabha Buddha In the west. The Western Paradise which 1s 
outside the triple realm and beyond samsara and retrogression. The 
Western Paradise 1s one of the most important of the Buddha-fields to 
appear In the Mahayana. Amitabha Buddha created the Pure Land by 
his karmic merit. The Pure Land sect believes that through faithful 
devotion to Amitabha and through recitation of his name, one can be 
reborn there and lead a blissful life until entering Nirvana. Pure Land, 
Paradise of the West, presided over by Amitabha. The environment 
and conditions of the Western Pure Land are most exalted. That realm 
provides sentient beings with many more advantageous circumstances 
than other Pure Lands, which ordinary beings In the Triple World 
cannot fully understand. The environment of the Western Pure Land 1s 
exalted, and can awaken the yearning and serve as a focus for sentient 
beings. The conditions of the Western Pure Land are unfathomable and 
wonderful and can help those who are reborn to progress easily and 
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swiftly along the path of enlightenment. For these reasons, although 
there are many common residence Pure Lands In the ten directions, 
only the Western Pure Land possesses all auspicious conditions In full 
Thịs is why sutras and commehntarles point toward rebirth in the 
Western Pure Land. The Western Paradise to which Amitabha 1s the 
guide and welcomer. In China, Japan, and Vietnam, Amitabha Buddha 
has been much more popular than any other Buddha. In India he seems 
never to have occupied such an overtowering position, although Hui-Je, 
a Chinese pilgrim, who visited India between 702 and 719, reports that 
everyone spoke to him about Amitabha Buddha and his Paradise. 
According to the Vimalakirti Sutra, the Buddha reminded Ratna- 
rasi Bodhisattva about Bodhisattvas' Pure Lands as follows: The 
straiphforward mind 1s the Bodhisattva's pure land, for when he 
realizes Buddhahood, beings who do not flatter will be reborn ¡in his 
land. The profound mind 1s the Bodhisattva”s pure land, for when he 
realizes Buddhahood living beings who have accumulated all merits 
WIll be reborn there. The Mahayana (Bodhi) mind 1s the Bodhisattva”s 
pure land, for when he attains Buddhahood all living beings seeking 
Mahayana wIll be reborn there. Charity (dana) 1s the Bodhisattva”s 
pure land, for when he attains Buddhahood living beings who can gIve 
away (to charity) wIll be reborn there. Discipline (sila) 1s the 
Bodhisattva's pure land, for when he realizes Buddhahood living 
beings who have kept the ten prohibiions will be reborn there. 
Patlence (ksanti) 1s the Bodhisattva”s pure land, for when he atfains 
Buddhahood livinng beings endowed with the thirty-two excellent 
physical marks will be reborn there. Devotilon (virya) 1s the 
Bodhisattva”s pure land, for when he attains Buddhahood living beings 
who are diligent in their performance of meritorious deeds wIll be 
reborn there. Serenity (dhyana) 1s the Bodhisattva”s pure land, for 
when he attains Buddhahood living beings whose minds are disciplined 
and unstrred will be reborn there. Wisdom (prajna) 1s the 
Bodhisattvaˆs pure land, for when he attains Buddhahood living beings 
who have realized samadhi will be reborn there. The four boundless 
minds (catvarI apramanam) are the Bodhisattvaˆs pure land, for when 
he attains Buddhahood living beings who have practiced and perfected 
the four Infinites: kindness, compassion, Joy and Indifference, will be 
reborn there. The four persuasive actions (catuh-samgraha-vastu) are 
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the Bodhisattva's pure land, for when he attains Buddhahood living 
beings who have benefited from his helpful persuasion will be reborn 
there. The expedient methods (upaya) of teaching the absolute truth 
are the Bodhisattva”s pure land, for when he attains Buddhahood living 
beings conversant with upaya wIll be reborn there. The thirty-seven 
contributory sfates to enliphtenment (bodhipaksika-dharma) are the 
Bodhisattva”s pure land, for when he attains Buddhahood living beings 
who have successfully practiced the four states of mindfulness (smrtyu- 
pasthana), the four proper lines of exertion (samyakpra-hana), the four 
steps fowards supramundane powers (rddhipada), the five spiritual 
faculties (panca Indriyam), the five transcendental powers (panca 
balami), the seven degrees of enlightenment (sapta bodhyanga) and the 
eightfold noble path (asta-marga) wIll be reborn in his land. Dedication 
(of oneˆs merits to the salvation of others) 1s the Bodhisattva”s pure 
land, for when he attains Buddhahood his land will be adorned with all 
kinds of meriforlous virtues. Preaching the ending of the eight sad 
conditions 1s the Buddhahood his land wIll be free from these evil 
states. To keep the precepts while refraining from criticizing those who 
do not In the Bodhisattva”s pure land, for when he attains Buddhahood 
his country will be free from people who break the commandments. 
The ten good deeds are the Bodhisattva's pure land, for when he 
attains Buddhahood he will not die young, he will be wealthy, he will 
live purely, his words are true, his speech 1s gentfle, his encourage will 
not desert him because of his conciliatoriness, his talk 1s profitable to 
others, and living beings free from envy and anger and holding right 
views Will be reborn In his land. So, Ratna-rasil, because of his 
straiphtfforward mind, a Bodhisattva can act straightforwardly; because 
of his straiphtforward deeds, he realizes the profound mind; because of 
his profound mind his thoughts are kept under control; because of his 
controlled thoughts, his acts accord with the Dharma (he has heard); 
because of his deeds in accord with the Dharma, he can dedicate his 
merits to the benefit of others; because of this dedication, he can make 
use of expedient methods (upaya); because of his expedient methods, 
he can bring living beings to perfection; because he can bring them to 
perfection, his Buddha land 1s pure; because of his pure Buddha land, 
his preaching of the Dharma 1s pure; because of his pure preaching, his 
wisdom 1s pure; because of his pure wisdom, his mind 1s pure, and 
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because of his pure mind, all his merits are pure. Therefore, Ratna- 
rasi, If a Bodhisattva wants to win the pure land, he should purfy his 
mind and because of his pure mind, the Buddha land 1s pure.” 
Forty-Eight Vows ogƒ Amitabha Buddha: The forty-eight vows oŸ 
Amitabha that he would not enter Into his final nirvana or heaven, 
unless all beings share 1t. The vows which Amitabha Buddha made 
while still engaged in Bodhisattva practice as Bodhisattva Dharmakara. 
According to Longer Amitabha Sutra, Bodhisattva Dharmakara wished 
to create a splendid Buddha land in which he would live when he 
attained Buddhahood. Also according to Amitabha Sutra (The Sutra of 
Infimte Life), Amitabha Buddha 1s foremost. This 1s because of the 
power of his vows. This power 1s so great that when you 
sineglemindedly recite “Nam Mo Amitabha Buddha,” after death you 
can be reborn In the Western Pure Land, and become a Buddha from 
there. All you need to do 1s recite the Buddha”s name. These are 
original vows of Dharmakara, the would-be Buddha, or even to 
Sakyamumi Buddha himself, 1s fully expressed In the forty-eight vows 
In the text. Vows numbered 12 and and 13 refer to the Infinite Light 
and the Infinite Life. “lf he cannot get such aspects of Infinte Light 
and Life, he will not be a Buddha.” If he becomes a Buddha he can 
consfitute a Buddha Land as he likes. A Buddha, of course, ]ives In the 
“Nirvana of No Abode,` and hence he can live anywhere and 
everywhere. His vow 1s to establish the Land of Bliss for the sake of all 
beings. An ideal land with adornments, ideal plants, ideal lakes for 
receiving all pious aspirants. The eighteenth vow which 1s regarded as 
most Important, promises a birth in His Land of Bliss to those who have 
a perfect reliance on the Buddha, believing with serene heart and 
repeating the Buddha's name. The nineteenth vow promises a 
welcome by the Buddha himself on the eve of death to those who 
perform meritorious deeds. The twentieth vow further Indicates that 
anyone who repeats his name with the obJect of winning a rebirth In 
His Land will also be received. Ƒïrsí, I shall not attain supreme 
enlightenment If there would still be the planes (realms) of hell- 
dwellers, hungry ghosts, and animals in my land (When I become a 
Buddha, I1f, in my land, there are still the planes of hell-dwellers, 
hungry ghosts, or animals, I will not ultimately take up supreme 
enlightenment). Secønd, I shall not attain supreme enlightenment 1Ÿ any 
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senfient beings, especially the devas and humans from my land would 
fall to the three miserable planes (realms) of exIstence 1n other lands. 
Thirđ, T shall not attain supreme enlightenment 1f the sentient beings, 
especially the devas and humans In my land would not be endowed 
with a complexion of genuine gold. #ouwríh, I shall not attend supreme 
enlightenment 1f there would be such distinctions as good and ugly 
appearances among the sentient beings In my land, especially among 
the deva and humans. #?h, I shall not attain supreme enlightenment I1f 
any sentlent beings in my land, especially the devas and humans, 
would fail to achieve the power to remember the past lives of himself 
and others, even events that happened hundreds of thousands of 
millions of billions of myrlads of kalpas ago. S¡xíh, I shall not attain 
supreme enlightenment 1f any sentient beings in my land, especially 
the devas and humans, would not be endowed with the deva-eye, 
enabling him to see hundreds of thousands of millions of billions of 
myriaads of Buddha-lands. Sevemwh, I shall not attan supreme 
enlightenmernt I1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to obtain the deva-ear, enabling him to hear the 
Dharma expounded by another Buddha hundreds of thousands of 
millions of billions of myriads of leagues away. Fiehíh, I shall not 
affain supreme enliphtenment If any sentient beings in my land, 
especiall the devas and humans, would not be endowed with the power 
of knowing others” minds, so that he would not know the mentalities of 
the sentient beings In hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of other Buddha-lands. NMizh, I shall not attain supreme 
enlightenment I1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humans, would fail to achieve the perfect mastery of the power to 
appear anywhere at will, so that he would not be able to traverse 
hundreds of thousands of millions of billions of myriads of Buddha- 
lands in a flash of thought. 7eníh, I shall not attain supreme 
enlightenment 1f any sentient beings in my land, especially the devas 
and humas, would entertain even a single the notIon of “Ƒ and “mine.” 
Eleventh, I shall not attain supreme enlightenment If any sentient 
beings in my land, especially the devas and humans, would not 
certainly achieve supreme enliphtenment and realize great nirvana. 
Twelƒfth, I shall not attain supreme enlightenment I1f my light would be 
so limited as to be unable to illuminate hundreds of thousands of 
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milllons of billions of myriads (or any number) of Buddha-lands. 
Thirteenth, I shall not attaint enlightenment 1f my life span would be 
limited to even hundreds of thousands of millions of billions of myriads 
of kalpas, or any countable number of kalpas. Fourreeníh, I shall not 
affain supreme enlightenment 1f anyone would be able to know number 
of Sravakas in my land. Even If all sentlent beings and Pratyeka- 
buddhas in a billion-world universe exercised their utnost counting 
pOWEer to count together for hundreds of thousands of years, they would 
not be able to know It. #/eeníth, | shall not attan supreme 
enlightenment 1Ÿ any sentient beings in my land would have a limited 
life span, except those who are born due to their vows. S7x/een(h, I shall 
not attain supreme enliphtenment 1f any sentient beings In my lands, 
especially the devas and humans, would have a bad reputation. 
Sevenreenth, [ shall not attain supreme enlightenmert I1f my land would 
not be praised and acclaimed by Iinumerable Buddhas In countless 
Buddha-lands. #ich/eenth, when I realize supreme enlightenmeit, 
there wIll be sentient beings in the Buddha-lands who, after hearing my 
name, dictate their good roofs to be born in my land in thought after 
thought. Even 1f they had only ten such thoughts, they wIll be born In 
my land, except for those who have performed karmas leading to 
Uninterrupted Hell and those who speak 1ll of the true Dharma or 
saints. IÝ this would not be the case, I shall not attain enlightenment. 
Nineteenth, when I become a Buddha, I shall appear with an assembly 
of monks at the deathbeds of sentient beings of other Buddha-lands 
who have brought forth bodhicitta, who think of my land with a pure 
mind, and who dedicate their good roots to birth in the Land of Utmost 
Bliss. I shall not attain supreme enlightenment I1f [ would fail to do so. 
Twenrieth, when I become a Buddha, all the sentient beings In 
countless Buddha-lands, who, having heard my name and dedicated 
therr good roots to be born In the Land of Utmost Bliss, wIll be born 
there. Otherwise, I shall not attain supreme enlightenment. 7Twenfy- 
irsf, I shalÏ not attain supreme enlightenmernt 1f any bodhisattva in my 
land would fail to achieve the thirty-tfwo auspIclIous signs. Twenfy- 
second, I shalÏ not attain supreme enlightenmernt 1f any Bodhisattvas In 
my land on their way to great bodhi would fail to reach the stage of 
being only one lifetime away from Buddhahood. This excludes those 
Bodhisattvas with great vows who wear the armor of vigor for the sake 
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Of sentient beings; who strive to do beneficial deeds and cultivate great 
nirvana; who perform the deeds of a Bodhisattva throughout all 
Buddha-lands and make offerings to all Buddhas, the Tathagatas; and 
who esfablish as many sentient beings as the sands of the Ganges In 
supreme enlightenmert. This also excludes those who seek liberation 
by following the path of Samantabhadra, devoting themselves to 
Bodhisattvas” practices even more than those who have attained the 
stage of being only one lifetime away from Buddhahood. 7Twemfy-third, 
I shall not attain supreme enlightenment 1f the Bodhisattvas in my land 
would not, by the awesome power of the Buddha, be able to make 
offerings to countless hundreds of thousands of millions of billions of 
myriads of Buddhas In other Buddha-lands every morning return to 
ther own land before mealtime. 7Wwemíy-ƒfourfh, [| shall not attain 
supreme enliphtenment If the Bodhisattvas in my land would not 
pOSSess every varlefy of offering they need to plan good roots in 
varlous Buddha-lands. 7Tweníy-fifh, I shall not attain supreme 
enlightenment 1f the Bodhisattvas in my land would not be skilled in 
expounding the essence of the Dharma In harmony with all-knowing 
wisdom. 7TWwenfy-sixth, [ shall not attain supreme enlightenment If the 
Bodhisattvas in my land would not have enormous strength of a 
Narayana. 7TWwenfy-seventh, when I become a Buddha, no one will be 
able to describe completely the articles of adornment in my land; even 
one with the deva-eye will not be able to know all theIr varietles of 
shape, color, and brillance. If anyone could know and describe them 
all, I shall not attain supreme enlightenment. 7wenfy-eighrh, I shall not 
afttain supreme enliphtenment If ¡in my land there would be 
Bodhisattvas with Inferior roots of virtue who could not know the 
numerous kinds of trees, four hundred thousand leagues high, which 
will abound in my land. 7Twemfy-ninth, [ shall not attain supreme 
enlightenmenrt 1f those sentient beings in my land who read and recI(e 
sutras and explain them to others would not acquire superb eloquence. 
Thirnieth, Ï shalÏ not attain supreme enlightenment 1f any Bodhisattva In 
my land would be unable to achieve limitless eloquence. 7hirfy-firsf, 
when I become a Buddha, my land will be unequaled in brightness and 
purIty; 1t wIll clearly 1lluminate countless, numberless Buddha-lands, 
inconceivable 1n number, Just as a clear mirror reveals oneˆ”s features. 
lf this would not be so, I shall not attain supreme enlightenmeit. 


745 


Thiữrty-second, when I become a Buddha, there will be Inumerable 
kinds of incense on land and In air within the borders of my land, and 
there wIl be hundreds of thousands of millions of billions of myriads of 
precIous censers, from which wIll rise the fragrance of the Incense, 
permeating all of space. The Iincense will be superior to the most 
cherished Iincense of humans and gods, and wil be used as an offering 
to Tathagatas and Bodhisattvas. If this would not be the case, I shall not 
affain supreme enlightenment. 7rfy-?hird, when I become a Buddha, 
senflent beings In countless realms, Inconceivable and unequaled In 
number, throughout the ten directions who are touched by the awesome 
light of the Buddha wIll feel more secure and Joyful in body and mind 
than other humans or gods. Otherwise, I shall not attain supreme 
enlightenment. 7irfy-ƒourth, | shall not attain supreme enlightenment 
If Bodhisatvas 1n countless Buddha-lands, Inconceivable and 
unequaled In number, would not realize the truth of non-arising and 
acquire dharanis after they hear my name. 7hirfy-ƒfif?h, when I become 
a Buddha, all the women 1n numberless Buddha-lands, inconceivable 
and unequaled in number, who, after hearing my name, acquire pure 
faith, bring forth bodhicitta, and are tired of the female body, will rid 
themselves of the female body In therr future lives. If this would not be 
the case, I shall not attain supreme enlightenmenr (I refuse to enter Into 
final nirvana or final Joy until every woman who calls on my name 
rejoIices In enliphtenment and who, hating her woman”s body, has 
ceased to be reborn as a woman). 7Tzíy-sixth, [ shall not attain 
supreme enliehtenment 1f Bodhisattvas in countless Buddha-lands, 
inconceivable and unequaled in number, who atfain doctrine of non- 
arising after hearing my name would fail to cultivate superb, pure 
conduct until they attain great bodhi. 7Thirfy-sevemth, [ shall not attain 
supreme enlightenment If, when I become a Buddha, humans and gods 
would not pay homage to all the Bodhisattvas of numberless Buddha- 
lands who, after hearing my name, prostrate themselves In obeIsance 
to me and cultivate the deeds of Bodhisattva with a pure mind. 7?⁄rfy- 
eigh:h, when I become a Buddha, sentient beings in my land will obtain 
the clothing they need as soon as they think oŸÝ it, Just as a man wIll be 
spontaneously clad in a monastic robe when the Buddha says, 
“Welcome, monk!” If this would not be the case, I shall not attain 
supreme enlightenment. 7Tửrfy-minth, | shall not attain supreme 
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enlightenment If any sentient beings in my land would not at birth 
obtain the necessifies of life and become secure, pure, and blissful in 
mind, like a monk who has ended all defilements. For/ieíh, when Ï 
become a Buddha, If sentient beings in my land wish to see other 
superbly adorned, pure Buddha-lands, these lands will immediately 
appear to them among the precIous trees, just as one”s face appears In 
a clear mirror. lf this would not be the case, I shall not attain supreme 
enlightenment. #Ƒorí/y-ƒfirsf, I shall not attain supreme enlightenmernt 1f 
any senfIlent beings in any other Buddha-lands, after hearing my name 
and before attainng bodhi, would be born with Iincomplete organs or 
Organs restricted 1n function. Ƒorfy-second, when I become a Buddha, 
any Bodhisattva In any other Buddha-lands, after hearing my name, 
wIll be able to know distinctly the name of superb samadhis. While In 
remaining In samadhi, they wIll be able to make offerings to countless, 
numberless Buddhas, inconceivable and unequaled in number, 1n a 
moment, and wIll be able to realize great samadhis Insfantly. If this 
would not be the case, I shall not attained supreme enlightenmert. 
tForty-third, I shalÏ not attain supreme enlightenmerrt 1f, when I become 
Buddha, any Bodhisattva in any other Buddha-lands who has heard my 
name would not be born in a noble family after death. #orfy-ƒourth, I 
shall not attain supreme enlightenment If when become a Buddha, any 
Bodhisatva In any other Buddha-lands would not Immediately 
cultivate the Bodhisattva practices, become purified and Joyful, abide 
in equality, and possess all good roots after he hears my name. Ƒorfy- 
Vựth, when I become a Buddha, Bodhisattvas in other Buddha-lands will 
achieve the Samadhi of Equality after hearing my name and wIll, without 
regression, abide 1n this samadhi and make constant offerings to an 
inumerable, unequaled number of Buddhas until those Bodhisattvas attain 
bodhI. If this would not be the case, I shall not attain supreme enlightenment. 
Forty-sixth, I shall not attain supreme enlightenment if Bodhisattvas in my 
land would not hear at will the Dharma they wish to hear. Forfy-seventh, I 
shall not attain supreme enlightenment 1f, when I become a Buddha, any 
Bodhisattva in any other Buddha-lands would regress from the path to 
supreme enlightenment after he hears my name. #orfy-eighth, I shall not 
aftain supreme enlightenment 1f, when I become a Buddha, any Bodhisattva in 
any other Buddha-lands would not acquire the first, the second or the third 
realizaton as soon as he heard my name, or would not Iinstandly attain 
nonregression with regard to Buddha-Dharmas. 
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Chương Năm Mươi Chín 
Chapter FỨty-Nine 


Bồ Tát Địa Tạng 


Từ Địa Tạng được đặt tên từ “Đất,” vì chẳng những đất sản sanh 
mà còn chứa đựng trong nó tất cả mọi thứ nữa. Vì đặc tính của vị Bồ 
tát này cũng giống như đặc tính của đất, nên ngài được người ta đặt tên 
là “Địa Tạng.” Trong Phật giáo Đại Thừa thì Bồ Tát Địa Tạng còn 
được biết đến như vị Bồ Tát đại hiếu và đại nguyện. Trong Kinh Địa 
Tạng, Ngài đã từng nguyện: “Địa ngục vị không, bất nguyện thành 
Phật.” (chừng nào mà địa ngục chưa hết chúng sanh, chừng đó ta 
nguyện chưa thành Phật). Nói chung Bồ Tát Địa Tạng có đầy đủ đại 
nguyện, đại hạnh, đại trí, đại bi, vân vân. Địa Tạng là một trong bốn vị 
Bồ Tát lớn của Phật giáo Trung Quốc. Theo tín ngưỡng dân gian Trung 
quốc thì Ngài cứu độ những chúng sanh trong địa ngục. Theo Phật giáo 
Đại Thừa, Ngài là vị Bồ Tát cứu độ chúng sanh trong địa ngục, Ngài 
thường đứng, tay phải cầm tích trượng và tay trái cầm chuỗi ngọc. Địa 
Tạng là một hình ảnh quan trọng trong Phật giáo Đại Thừa, tên của 
một vị Bồ tát được mọi người sùng kính như người đã vượt thoát mọi 
khổ đau của địa ngục, nhưng vì thương xót chúng sanh mà Ngài thệ 
nguyện đi vào địa ngục để cứu độ cho tới khi không còn một chúng 
sanh nào trong đó. Theo truyền thuyết Phật giáo, trong một thời quá 
khứ lâu xa về trước, Địa Tạng là một vị Bà La Môn đã thệ nguyện 
trước Đức Phật là ngài rồi cũng sẽ thành Phật, nhưng sau khi ngài đã 
cứu độ hết thảy chúng sanh trong vòng sanh tử luân hồi. Một trong vô 
số đời trong quá khứ, ngài đã hiện thân làm một cô gái nhỏ, con của 
một bà mẹ đã từng giết nhiều chúng sinh để ăn thịt. Sau khi mẹ chết, 
người con gái đó đã thiển định lâu đến nỗi cô nghe thấy một tiếng nói 
ra lệnh cho cô niệm hồng danh của Đức Phật. Cô đã đi sâu vào thiển 
định, và đã đến nhiều cửa địa ngục để biết rằng mẹ mình đã được cứu 
thoát khỏi những cực hình của địa ngục nhờ những sự thiển định của 
cô. Trong xã hội Nhật Bản đương thời, người ta xem Ngài như một vị 
bảo hộ cho các trẻ em “hoạnh tử” (bất đắc kỳ tử), kể cả những bào thai 
bị phá, vì vậy mà tại sao trong các nghĩa trang ở Nhật đều có tượng 
ngài Địa Tạng, họa tay phải cầm tích trượng, tay trái xâu chuỗi, dưới 
cổ đeo yếm dãi của trẻ nít. Theo truyền thuyết Phật giáo, đây là vị Bồ 
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Tát được Đức Phật Thích Ca giao phó cho trách nhiệm hỗ trợ tất cả 
chúng sanh trong sáu đường cho đến khi một vị Phật tương lai giáng 
thế. Do có những quyền lực siêu nhiên, ngài Địa Tạng có thể đồng thơì 
hiện lên với sáu bộ mặt khác nhau để cứu độ chúng sanh trong sáu nẻo 
luân hồi. Địa Tạng là một trong tám vị Bồ Tát Nhập Thiền Định. Vị 
Bồ Tát đã cứu độ chúng sanh đau khổ nơi địa ngục. Hình ảnh Địa Tạng 
là hình ảnh của một trong bốn vị Bồ Tát lớn trong Phật giáo Trung 
Hoa. Trong một quá khứ xa xưa, Địa Tạng xuất thân từ một gia đình 
Bà La Môn; tuy nhiên khi quay về với đạo Phật, Ngài đã thệ nguyện 
với Phật rằng, “Địa ngục vị không, thệ bất thành Phật.” Ngài cũng 
muốn thành Phật, nhưng thể không thành Phật khi tất cả chúng sanh 
đều thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. Ngài thường đứng, tay phải cầm 
tích trượng, tay trái cầm ngọc minh châu. Hình ảnh “Địa Tạng” thường 
phổ biến tại các xứ viễn đông hơn là tại Ấn Độ. Tại các xứ đông Á, 
ngài phổ cập chỉ sau Ngài Quán Thế Âm Bồ Tát. Cũng như tất cả các 
vị Bồ Tát khác, ngài Địa Tạng mong mỏi cứu độ chúng sanh đang lăn 
trôi trong cõi Ta Bà ngũ trược ác thế, nhưng đặc biệt là Ngài cứu độ họ 
khỏi cảnh a tỳ địa ngục. Tại Nhật Bản, Bồ Tát Địa Tạng phổ biến như 
là một vị cứu độ linh hồn các trẻ con, đặc biệt là những thai nhi bị phá. 

Kinh Địa Tạng, nói về Bồ Tát Địa Tạng, một vị Bồ Tát ở vào thời 
kỳ vô Phật, tức là thời kỳ giữa lúc Phật Thích Ca nhập diệt và Phật Di 
Lặc ra đời. Trong thời ký nầy không có một vị Phật nào cả; tuy nhiên, 
thế giới Ta Bà vẫn có Bồ Tát Địa Tạng với bổn nguyện rộng lớn là 
cứu độ mọi chúng sanh đau khổ của địa ngục. Kinh được Ngài Thật 
Xoa Nan Đà dịch sang Hán tự. Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát Bổn 
Nguyện, Đức Phật dạy: “Những chúng sanh trong cõi Diêm Phù Đề, từ 
nơi thân khẩu ý tạo tác, kết quả trăm ngàn muôn sự báo ứng như thế, 
nay chỉ nói sơ lược đó thôi. Những nghiệp cảm sai khác của chúng 
sanh trong chốn Diêm Phù Đề như thế, Địa Tạng Bồ Tát dùng trăm 
ngàn phương tiện để giáo hóa. Những chúng sanh ấy trước phải chịu 
lấy các quả báo như thế, sau lại đọa vào địa ngục trải qua nhiều kiếp 
không lúc nào thoát khỏi. Vì thế nên các ông là bậc bảo vệ người cùng 
bảo trợ cõi nước, chớ để những nghiệp chướng đó làm mê hoặc chúng 
sanh.” Vì thế mà ngài Địa Tạng Bồ Tát thệ nguyện: Nếu ngài Địa 
Tạng Bồ Tát gặp kẻ sát hại loài sinh vật, thời dạy rõ quả báo vì ương 
lụy đời trước mà phải bị chết yếu. Nếu gặp kẻ trộm cắp, thời ngài dạy 
rõ quả báo nghèo khốn khổ sở. Nếu gặp kẻ tà dâm thời ngài dạy rõ 
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quả báo làm chim se sẻ, bổ câu, uyên ương. Nếu gặp kẻ nói lời thô ác, 
thời ngài dạy rõ quả báo quyến thuộc kình chống nhau. Nếu gặp kẻ 
hay khinh chê, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi và miệng lở. Nếu 
gặp kể quá nóng giận, thời ngài dạy rõ quả báo thân hình xấu xí tàn 
tật. Nếu gặp kẻ bổn xẻn thời ngài dạy rõ quả báo cầu muốn không 
được toại nguyện. Nếu gặp kẻ ham ăn, thời ngài dạy rõ quả báo đói, 
khát và đau cổ họng. Nếu gặp kẻ buông lung săn bắn, thời ngài dạy rõ 
quả báo kinh hãi điên cuồng mất mạng. Nếu gặp kẻ trái nghịch cha 
mẹ, thời ngài dạy rõ quả báo trời đất tru lục. Nếu gặp kẻ đốt núi rừng 
cây cỏ, thời ngài dạy rõ quả báo cuồng mê đến chết. Nếu gặp cha mẹ 
ghẻ ăn ở độc ác, thời ngài dạy rõ quả báo thác sanh trở lại hiện đời bị 
roi vọt. Nếu gặp kẻ dùng lưới bắt chim non, thời ngài dạy rõ quả báo 
cốt nhục chia ha. Nếu gặp kẻ hủy báng Tam Bảo, thời ngài dạy rõ quả 
báo đui, điếc, câm, ngọng. Nếu gặp kẻ khinh chê giáo pháp, thời ngài 
dạy rõ quả báo ở mãi trong ác đạo. Nếu gặp kẻ lạm phá của thường 
trụ, thời ngài dạy rõ quả báo ức kiếp luân hồi nơi địa ngục. Nếu gặp 
kẻ làm ô nhục người tịnh hạnh và vu báng Tăng già, thời ngài dạy rõ 
quả báo ở mãi trong loài súc sanh. Nếu gặp kẻ dùng nước sôi hay lửa, 
chém chặt, giết hại sanh vật, thời ngài dạy rõ quả báo phải luân hồi 
thường mạng lẫn nhau. Nếu gặp kẻ phá giới phạm trai, thời ngài dạy 
rõ quả báo cầm thú đói khát. Nếu gặp kẻ ngã mạn cống cao, thời ngài 
dạy rõ quả báo hèn hạ bị người sai khiến. Nếu gặp kẻ đâm thọc gây 
gổ, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi hay trăm lưỡi. Nếu gặp kẻ tà 
kiến mê tín, thời ngài dạy rõ quả báo thọ sanh vào chốn hẻo lánh. 
Cũng theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát, Đức Phật bảo ngài Phổ Quảng 
Bồ Tát: “Trong đời sau, như có người thiện nam tử thiện nữ nhân nào 
nghe được danh hiệu của Địa Tạng Bồ Tát, hoặc là chắp tay, hoặc là 
ngợi khen, hoặc là đảnh lễ, hoặc là luyến mộ, người đó sẽ qua khỏi tội 
khổ trong ba mươi kiếp. Như có kẻ thiện nam tử hay thiện nữ nhân nào 
hoặc là họa vẽ hình tượng của Ngài Địa Tạng Bồ Tát rồi chừng một 
lần chiêm ngưỡng , một lần đảnh lễ, người đó sẽ được sanh lên cõi trời 
Đao Lợi một trăm lần, không còn phải bị sa đọa vào ác đạo nữa. Ví 
dầu ngày kia phước trời đã hết mà sanh xuống nhơn gian, cũng vẫn 
làm vị quốc vương, không hể mất sự lợi lớn. Như có người nữ nào 
nhàm chán thân gái, hết lòng cúng dường tượng vẽ của Địa Tạng Bồ 
Tát, và những tượng cất bằng đất, đá, keo, sơn, đồng, sắt, vân vân. 
Ngày ngày thường đem hoa, hương, đồ ăn, đồ uống, y phục, gấm lụa, 
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tràng phan, tiển bạc, vật báu, vân vân cúng dường như thế mãi không 
thôi. Người thiện nữ đó sau khi mãn một thân gái hiện tại, thời đến 
trăm ngàn muôn ức kiếp còn không sanh vào cõi nước có người nữ, 
huống nữa là thọ thân gái! Trừ khi vì lòng từ phát nguyện cần phải thọ 
thân gái để độ chúng sanh. Nương nơi phước cúng dường Địa Tạng Bồ 
Tát và sức công đức đó, trong trăm ngàn muôn kiếp chẳng còn thọ 
thân người nữ lại nữa. Nếu có người nữ nào chán thân xấu xí và nhiều 
bịnh hoạn, đến trước tượng của Ngài Địa Tạng Bồ Tát chí tâm đảnh lễ 
chừng trong khoảng một bữa ăn, người nữ đó trong ngàn vạn kiếp thọ 
sanh được thân hình tướng mạo xinh đẹp không có bịnh tật. Người nữ 
xấu xí đó nếu không nhàm chán thân gái, thời trăm ngàn muôn ức đời 
thường làm con gái nhà vua cho đến làm vương phi, dòng dõi nhà quan 
lớn cùng con gái các vị đại trưởng giả, tướng mạo đoan trang xinh đẹp. 
Do vì có lòng chí thành chiêm ngưỡng đảnh lễ hình tượng của ngài Địa 
Tạng Bồ Tát mà được phước như thế. Như có người thiện nam tử thiện 
nữ nhân nào có thể đối trước tượng của Địa Tạng Bồ Tát mà trổi các 
thứ kỹ nhạc, ngâm ca khen ngợi, dùng hương hoa cúng dường, cho đến 
khuyến hóa được một hay nhiều người. Những hạng người đó ở trong 
đời hiện tại cùng thuở vị lai, thường được trăm ngàn vị quỷ thần ngày 
đêm theo hộ vệ còn không cho những việc hung dữ đến tai người đó, 
huống là cho người đó phải chịu các tai vạ bất ngờ! Trong đời sau như 
có người ác và ác thần, ác quỷ nào thấy kẻ thiện nam tử thiện nữ nhân 
quy-y cung kính, cúng dường ngợi khen chiêm ngưỡng, đảnh lễ hình 
tượng của Ngài Địa Tạng Bồ Tát, mà vọng sanh khinh chê là không có 
công đức cùng không có sự lợi ích, hoặc nhăn răng ra cười, hoặc chê 
sau lưng hay chê trước mặt, hoặc khuyên bảo người khác cùng chê, 
hoặc khuyên bảo một người hay nhiều người cùng chê, cho đến sanh 
lòng chê bai trong chừng một niệm. Thời những kẻ như thế đến sau 
khi một ngàn đức Phật trong Hiển Kiếp nhập diệt cả, bị tội báo khinh 
chê nên còn ở trong địa ngục A Tỳ chịu khổ rất nặng. Qua khỏi Hiển 
Kiếp nầy mới được thọ thân ngạ quỷ, rồi mãi đến một ngàn kiếp sau 
mới thọ thân súc sanh; lại trải qua đến một ngàn kiếp nữa mới được 
sanh làm người. Dầu được làm người nhưng ở vào hạng bần cùng hèn 
hạ tật nguyễn, hay bị những nghiệp ác ràng buộc vào thân, không bao 
lâu phải sa đọa vào ác đạo nữa. Nầy Phổ Quảng! Khinh chê người 
khác cúng dường mà còn mắc phải tội báo xấu khổ như thế, huống nữa 
là tự sanh ác kiến mà khinh chê phá diệt! Trong đời sau, như có người 
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nam người nữ nào đau nằm liệt mãi trên giường gối, cầu sống hay 
muốn chết cũng đều không được. Hoặc đêm nằm chiêm bao thấy quỷ 
dữ đến cho đến kẻ thân thích trong nhà, hoặc thấy đi trên đường nguy 
hiểm, hoặc bị bóng đè, hoặc với quỷ thần cùng đi. Trải qua nhiều 
tháng nhiều năm, đến nổi thành bệnh lao, bệnh bại, vân vân. Trong 
giấc ngủ kêu réo thê thảm sâu khổ. Đây đều bị nơi nghiệp đạo luận 
đối chưa quyết định là khinh hay trọng, nên hoặc là khó chết, hoặc là 
khó lành. Mắt phàm tục của kẻ nam người nữ không thể biện rõ việc 
đó, chỉ phải nên đối trước tượng của chư Phật, Bồ Tát, to tiếng mà tụng 
đọc kinh nầy một biến. Hoặc lấy những món vật riêng của người bệnh 
thường ưa tiếc, như y phục, đồ quý báu, nhà cửa ruộng vườn, vân vân 
đối trước người bệnh cất tiếng lớn mà xướng lên rằng: “Chúng tôi tên 
đó, họ đó, nay vì người bệnh nầy đối trước kinh tượng đem những của 
vật nầy hoặc cúng dường kinh tượng, hoặc tạo hình tượng của Phật, Bồ 
Tát, hoặc xây dựng chùa tháp, hoặc sắm đèn dầu thắp cúng, hoặc cúng 
vào của thường trụ. Xướng lên như vậy ba lần để cho người bệnh được 
nghe biết. Giả sử như thần thức của người bệnh đã phân tán đến hơi 
thở đã dứt, thời hoặc một ngày, hai ngày, ba ngày, bốn ngày, cho đến 
bẩy ngày, cứ lớn tiếng xướng bạch như trên và lớn tiếng tụng kinh nầy. 
Sau khi người bệnh đó mạng chung thời dầu cho từ trước có tội vạ 
nặng nhẫn đến năm tội vô gián, cũng được thoát khỏi hẳn, thọ sanh 
vào đâu cũng thường nhớ biết việc đời trước. Huống nữa là người thiện 
nam tử thiện nữ nhân nào tự mình biên chép kinh nầy, hoặc bảo người 
biên chép, hoặc tự mình đắp vẽ hình tượng của Bồ Tát, cho đến bảo 
người khác vẽ đắp, người đó khi thọ quả báo chắc được nhiều phước 
lợi lớn. Như những chúng sanh đời sau, hoặc trong giấc ngủ, hoặc trong 
chiêm bao thấy các hạng quỷ thần nhẫn đến các hình lạ, rồi hoặc buồn 
bả, hoặc khóc lóc, hoặc rầu rỉ, hoặc than thở, hoặc hãi hùng, hoặc sợ 
sệt, vân vân. Đó đều là vì hoặc cha mẹ, con em, hoặc chồng vợ, quyến 
thuộc trong một đời, mười đời, hay trăm đời, ngàn đời về thuở quá khứ 
bị đọa lạc vào ác đạo chưa ra được khỏi, không biết trông mong vào 
phước lực nơi nào để cứu vớt nỗi khổ não, nên mới về mách bảo với 
người có tình cốt nhục trong đời trước cầu mong làm phương tiện gì để 
hâu được thoát kỏi ác đạo. Nầy Phổ Quảng! Ông nên dùng sức oai 
thần, khiến hàng quyến thuộc đó đối trước hình tượng của chư Phật, 
chư Bồ Tát chí tâm tự đọc kinh nầy, hoặc thỉnh người khác đọc đủ số 
ba biến hoặc đến bảy biến. Như vậy là kẻ quyến thuộc đương mắc 
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trong ác đạo kia, khi tiếng tụng kinh đủ số mấy biến đó xong sẽ được 
giải thoát, cho đến trong khi mơ ngủ không còn thấy hiện về nữa. Như 
đời sau nầy có những hạng người hạ tiện, hoặc tớ trai, hoặc tớ gái, 
nhẫn đến những kẻ không được quyền tự do, rõ biết là do tội nghiệp 
đời trước gây ra nên cần phải sám hối đó, thời nên chí tâm chiêm 
ngưỡng, đảnh lễ hình tượng của ngài Địa Tạng Bồ Tát. Rồi trong bẩy 
ngày niệm danh hiệu của Địa Tạng Bồ Tát đủ một muôn biến. Những 
người trên đó sau khi mãn báo thân hạ tiện ở hiện đời trong ngàn 
muôn đời về sau thường sanh vào bậc tôn quý, trọn không bao giờ còn 
phải sa đọa vào ba đường ác khổ nữa. Trong thuở về sau nầy, nơi cõi 
Diêm Phù Đề, trong hàng Sát Đế Lợi, Bà La Môn, trưởng giả, cư sĩ, tất 
cả các hạng người, và những dân tộc dòng họ khác, như có người nào 
mới sanh đẻ hoặc con trai hoặc con gái, nội trong bảy ngày, sớm vì đứa 
trẻ mới sanh ra đó mà tụng kinh điển không thể nghĩ bàn nầy, lại vì 
đứa trẻ mà niệm danh hiệu của Ngài Địa Tạng Bồ Tát đủ một muôn 
biến. Được vậy thời đứa trẻ hoặc trai hay gái mới sanh ra đó, nếu đời 
trước nó có gây tội vạ chỉ cũng được thoát khỏi cả, nó sẽ an ổn vui vẻ 
dễ nuôi, lại thêm được sống lâu. Còn như nó là đứa nương nơi phước 
lực mà thọ sanh, thời đời nó càng được an vui hơn, cùng sống lâu hơn. 

Trong kinh Địa Tạng Bồ Tát Bổn Nguyện, Đức Phật bảo ngài Hư 
Không Tạng Bồ Tát: “Lắng nghe! Lắng nghe cho kỹ! Ta sẽ vì ông mà 
nói rõ việc ấy cho. Trong đời sau, người thiện nam cùng thiện nữ nào 
thấy hình tượng của ngài Địa Tạng Bồ Tát và nghe kinh nầy, cho đến 
đọc tụng, dùng hương hoa, đổ ăn món uống, y phục, vật báu mà bố thí 
cúng dường ngợi khen chiêm lễ thời kẻ ấy được hai mươi tám điều lợi 
ích như sau đây: Các hàng trời rồng thường hộ niệm. Quả lành càng 
ngày càng thêm lớn. Chứa nhóm nhân vô thượng của các bậc Thánh. 
Mãi không còn thối thất đạo Bồ Đề. Đồ mặc món ăn dồi dào đầy đủ. 
Những bệnh tật không đến được nơi thân. Khỏi những tai nạn về lửa và 
nước. Không bị hại bởi nạn trộm cướp. Người khác thấy đến liền sanh 
lòng cung kính. Các hàng quỷ thần theo hộ trì. Đời sau thân nữ sẽ 
chuyển thành thân nam. Đời sau sẽ làm con gái hàng Vương Giả, Đại 
Thần. Thân tướng xinh đẹp. Phần nhiều được sanh về cõi trời. Hoặc 
làm bậc vua chúa. Có trí sáng biết rõ việc trong những đời trước. Có 
mong cầu chi cũng đều được toại ý. Quyến thuộc an vui. Các tai vạ bất 
ngờ đều dứt sạch. Các nghiệp về ác đạo đều trừ hẳn. Đi đến đâu cũng 
đều không bị sự trở ngại. Đêm nằm chiêm bao an ổn vui vẻ. Những 
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người thân tộc đã chết có tội thời được khỏi khổ. Nếu về đời trước có 
phước thời được thọ sanh về cõi vui sướng. Các bậc Thánh ngợi khen. 
Căn tánh lanh lợi thông minh. Giàu lòng từ mẫn. Rốt ráo thành Phật. 
Theo Phật giáo, có sáu vị Bồ tát hóa thân của Ngài Địa Tạng trong 
nhóm Địa Tạng của Thai Tạng Giới, mỗi vị kiểm soát một trong sáu 
đường sanh tử. Thứ nhất là Đầu Đà Địa Tạng: Bồ tát Địa Tạng trong 
địa ngục tay cầm tràng phan hình đầu người.Thứ nhì là Bảo Châu Địa 
Tạng: Vị hóa thân của Bồ Tát Địa Tạng trong cõi ngạ quỷ, tay cầm 
ngọc bảo châu. Thứ ba là Bảo Ấn Địa Tạng: Vị hóa thân của Bồ tát 
Địa tạng trong cõi súc sanh, duỗi tay kết bảo ấn Như Ý. Thứ tư là Trì 
Địa Tạng: Vị hóa thân của Bồ tát Địa Tạng trong cõi A Tu La, hai tay 
thường nâng quả đất (biểu tượng của sự nâng đỡ).Thứ năm là Trừ Cái 
Chướng Địa Tạng: Vị hóa thân của Bồ Tát Địa Tạng trong cõi người, 
trừ tám món khổ che lấp nhân loại. Thứ sáu là Nhật Quang Địa Tạng: 
Vị hóa thân của Bồ Tát Địa Tạng trong cõi trời, dùng ánh sáng soi rọi 
khiến cõi nhân thiên trừ được phiền não. 


Ksiigarbha Bodhisattea 


The term Ksitigarbha or Earth Store Bodhisattva 1s named after the 
earth, which not only give birth to things and makes them grow, but 1t 
can store all things within 1fself. Because this Bodhisattva has these 
characters so he 1s named “lEarth Store.” In Mahayana Buddhism, 
KsitIgarbha 1s also known as the Bodhisattva of great filiality and also 
as the Bodhisattva of great vows. According to Ksitigarbha Sutra, He 
vowed: “Until the hells are empty I wIll never become a Buddha.” In 
other words, he doesn”t want to attain Buddhahood until every single 
living being 1s taken across. In general, it can be said of Ksitigarbha as 
a Bodhisattva who has great vows, great conduct, great wIsdom, great 
compassion, etc. Ksitigarbha 1s one of the four great Bodhisattvas In 
Chinese Buddhism, who according to folk belief, liberates those who 
dwell In the various hells. According to the Mahayana Buddhism, 
Earth-Store Bodhisattva 1s a Bodhisattva who saves suffering beings In 
the hells, usually represented standing, holding In his ripht hand a 
plgims staff, and in his left hand a pearl. An Important figure In 
Mahayana Buddhism, a Bodhisattva who 1s venerated in folk belief as 
one who had already transcended; however, out of his compassion, he 
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vowed to come back as a savior from the torments of hell until there 1s 
no more being In there. According to Buddhist legends, a long long 
time ago, Ksitigarbha was a Brahmin, who took a vow before the 
Buddha of that time also himse]lf to become a Buddha, but not before 
he had liberated all beings from the cycle of the samsara. In one of his 
countless lives 1n the past, he was a girl whose mother killed sentient 
beings for food. After the mother”s death, the daughter meditated for a 
long time, until she heard a volce asking her to recite the name of 
Buddha. She entered an ecstasy and reached the gates of hell, where 
she learned that she had saved her mother from the torments of hell 
through her meditation. In contemporary Japanese socIety, he 1s seen 
as the protector of children who have met untimely deaths, including 
aborted fetuses, that's why In cemeteries in Japan there 1s generally a 
statue of Ksitigarbha statue, who 1s depicted as a monk with a staff In 
his right hand and a Jewel In his left, and wearing a bib under his neck. 
According to Buddhist legends, this Bodhisattva 1s said to have been 
enfrusted by Sakyamuni Buddha with the task of helping all sentient 
beiIngs In the six destinies until the birth of the next Buddha. Through 
his supernatural powers, Ksitigarbha can take on six different forms In 
order to help beings of the six modes of existence. Earth-Store 
Bodhisattva, one of the groups of eight Dhyani Bodhisattvas, who saves 
suffering beings In the hells, usually represented standing, holding In 
his right hand a pilgrim”s staff, and in his left hand a pearl. One of the 
four Great Bodhisattvas in Chinese Buddhism. In a long long time ago, 
Ti-ts°ang was from a Brahmin family, converted to Buddhism and took 
a vow before the Buddha that, “He would never become a Buddha 1f 
thereˆs still even one being ¡n the hell.” He also wanted to become a 
Buddha, but not before he had liberated all beings from the cycle of 
lie and death. He Is usually represented standing, holding In his right 
hand a pilgrim's staff, and in left a pearl. KsitIgarbha or “Earth-Womb” 
Bodhisattva 1s more popular in the Far East than he ever was In India. 
In East Asia, he 1s popular only after Avalokitesvara Bodhisattva. Like 
all other Bodhisattvas, he aspires to deliver sentient beings wandering 
astray In the three realms and six paths of mundane existence, but he 
specializes in delivering beings from hell. In Japan, this Bodhisattva 1s 
popular as the saviour of the souls of dead children, particularly 
aborted ones. 
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Earth Store Sutra mentioned about Ksitigarbha, a Bodhisattva In 
the Buddhaless period, the period from the time the nirvana of the 
historical Buddha until the time the coming Buddha Maitreya descends. 
In this period, ther 1s no Buddha; however, the Saha world still has 
Earth-Store Bodhisatva who_ vows to save all beings in hells. The sutra 
was translated Into Chinese by Siksananda. According to the Earth- 
Store Bodhisattvaˆs Original Vows Sutra, the Buddha taught: “Sentient 
beings In the Jambudvipa make hundreds of thousands of differing 
retrIibutions resulting from the habitual evil deeds of body, mouth and 
mind committed by the living beings of Jambudvipa. Since the living 
beings of Jambudvipa have such differing karmic responses, Earth 
Store Bodhisattva uses hundreds of thousands of expedient means to 
teach and transform them. The living beings who commit offenses must 
first undergo retributions such as these and, then, fall Iinto the hells, 
where they pass through kalpas with no moment of escape. You should 
therefore protect people and protect their countries. Do not allow living 
beings to be confused by these manifold deeds.” Thus Earth-Store 
Bodhisattva vows: If Earth Store Bodhisattva meets those who take 
life, he speaks of a retribution of a short lifespan. If he meets robbers 
and petty thieves, he speaks of a retribution of poverty and acute 
suffering. If he meets those who commit sexual misconduct, he speaks 
of the retribution of being born as pIigeons and as mandrin ducks and 
drakes. If he meets those of harsh speech, he speaks of the retribution 
of a quarreling family. If he meets slanderers, he speaks of the 
retrIibution of a tongueless and cankerous mouth. If he meets those with 
anger and hatred, he speaks of being ugly and crippled. If he meets 
those who are stingy, he speaks of frustrated desires. If he meets 
gluttons, he speaks of the retributon of hunger, thirst and sicknesses 
(illnesses) of the throat. If he meets those who enJoy hunting, he speaks 
Of a friphtening Insanity and disastrous fate. If he meets those who 
rebel against their parents, he speaks of the retribution of being killed 
in natural disasters. lf he meets those who set fire to mounftains or 
forests, he speaks of the retribution of seeking to commit suicide 1n the 
confusion of Insanity. If he meets maliclous parents or step-parents, he 
speaks of the retribution of being flogged In future lives. If he meets 
those who net and trap young animals, he speaks of the retribution of 
being separated from their own children. If he meets those who slander 
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the Triple Jewel, he speaks of the retributon of being blind, deaf or 
mute. lf he meets those who slipht the Dharma and regard the 
teachings with arrogance, he speaks of the retribution of dwelling In 
the evil paths forever. If he meets those who destroy or misuse 
pOSSesslons of the permanently dwelling, he speaks of the retribution of 
revolving In the hells for millions of kalpas. If he meets those who 
defile the pure conduct of others and falsely accuse the Sangha, he 
speaks of the retribution of an eternity 1n the animal realm. If he meets 
those who scald, burn, behead, chop up or othewise harm living beings, 
he speaks of the retribution of repayment In kind. If he meets those 
who violate precepts and the regulations of pure eating, he speaks of 
the retribution of being born as birds and beasts suffering from hunger 
and thirst. If he meets those who are arrogant and haughty, he speaks 
of the retribution of being servile and of low classes. If he meets those 
whose double-tongued behavior causes dissension and discord, he 
speaks of retributon of tonguelessness (being mute) and speech 
Impediments. If he meets those of deviant view, he speaks of the 
retrIibution of rebirth In the frontier reg1ons. 

Also according to the Earth Store Bodhisattva Sutra, the Buddha 
taught told the Bodhisattva Universally Expansive: “If, in the future, 
good men or good women hear Earth Store Bodhisattva Mahasattva”s 
name, 1f they place theIr palms together In respect, praise, bow to, or 
fix their gaze on him, they will overcome the offenses of thirty kalpas. 
lf good men or good women either paint; or draw; or use clay, stone, 
lacquerware, gold, silver, brass or Iron to make this Bodhisattva”s 
Image, gaze at it and bow but once, they wIll be reborn one hundred 
times In the Heaven of the Thirty-Three and wIll eternally avoid falling 
Iinto the evil paths. If their heavenly blessings become exhausted and 
they are born below In the human realm, they wIll be kings of counfrIes 
and not lose their great benefits. lf there are women who detest the 
body of a woman, and who wholeheartedly make offerings to Earth 
Store Bodhisattva”s Image, whether the Image be a painting or made of 
clay, stone, laquerware, brass, Iron, or some other material, and 1f they 
do so day after day without fail, continually using flowers, Iincense, 
food, drink, clothing, colored silks, banners, money, Jewels, and other 
1tems as offerings, when the female bodies received and retribution In 
that particular life by those good women come to an end, for hundreds 
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of thousands of ten thousands of aeons, they wIll never agaIn be born In 
worlds where there are women, much less be reborn as one, unless 1t 
be through the strength of their compassionate vows to take on a 
woman body voluntarily in order to liberate living beings. By receIving 
the powers resulting from these offering to Earth Store and the power 
Of merItorious virtue, they wIll not undergo retribution 1n the bodies of 
women throughout hundreds of thousands of ten thousands of aeons. lf 
a woman who dislikes being ugly and prone to illness, simply øazes at 
and bows to an Iimage of Earth Store Bodhisattva with sincere resolve 
for even the space of a single meal, throughout thousands of ten 
thousands of aeons, she will always recelve a body with perfect 
features. lf that ugly woman does not dislike the body of a woman, 
during hundreds of thousands of ten thousands of millions of lives, she 
wIll always be the daughter or wIfe or a member of a royal family, of a 
pñnme minister, of a great family or the daughter of an elder and be 
born with well-formed features. Because of her sincere resolve, she 
will obtain such blessings from gazing at and bowing to Earth Store 
Bodhisattva. If a good man or good woman 1s able to play muslc, sing 
or chant praises and make offerings of incense and flowers before that 
Bodhisattva's Iimage, and 1s able to exhort another person or many 
others to do the same, both now and In the future, such a person wIll be 
surrounded day and night by hundreds of thousands of ghosts and spIrIts 
who will even present bad news from reaching his cars, mush less 
allow him on her personally to have any accidents. In the future evil 
men, evil spirifs, or evil ghosts, may see good men or good women 
taking refuge with, respecftfully making offerings to, praising, 
beholding and bowing to Earth Store Bodhisattva”s Image. Those evil 
beings may wrongly ridicule and malign the acts or worship as 
profitless (non-beneficial or without benefit) and devoid of merItorIous 
qualities. They may laugh so their teeth show, or condemn them behind 
their backs, or exhort others to do likewise, whether one person or 
mang; or they may even produce Just one single thought of slanders. In 
the Avichi Hell, such beings will undergo the utmost In severe 
punishment as retribution for their ridicule and they wIll remain there 
even after the thousand Buddhas of the Worthy Aeons have passed Into 
extInction. Only after the aeons wIll they be reborn among the hungry 
ghosts, where they will pass a thousand more aeons before beIng 
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reborn as animals. Only after another thousand aeons will they obtaIn a 
human body. Yet even though they receive a human body, therr 
facultes will be deficient, they will be poor and of low classes, and 
ther minds will be considerably bound by their evil karma. Before 
long, they will fall Iinto the evil paths again. Therefore, Universally 
ExpansIve, since those who ridicule and malign offerings made by 
others undergo these retributions, how much worse wIll 1t be 1f they 
particularly give rise to evil views, and malign and destroy them. In the 
future, men or women may long be bedridden and ¡n spite of therr 
wishes be unable either to get well or to die. At night, they may dream 
of evil ghosfs, of family and relatives or of wandering on dangerous 
paths. In numerous nightmares, they may roam with ghosts and spIrIts. 
As these dreams continue over a period of days, months, and years, 
such persons may weaken and waste away, cry out In pain In theIr 
sleep and become depressed and melancholic. All of this 1s due to the 
degree of severity of their evil karmic paths being unresolved, so they 
both have difficulty dying and cannot be cruel. The ordinary eyes of 
men and women cannot recognize such things. Then, one should simply 
recite this Sutra once In a loud voIce before Images of the Buddhas and 
Bodhisattvas or one should offer possessions which the sick one 
cherishes, such as clothing, Jewels, gardens, or houses, chanting In a 
loud voice before the sick person. “I, so and so, before this Sutra and 
Image, give all these Items on behalf of this sick person, as offerings to 
the sutra and Images; or to make Iimages of Buddhas and Bodhisattvas, 
or to consfruct temples and monasteries, or to lipht oil lamps, or as a 
donation to the permanently dwelling.” In such a manner one should 
tell the sich person three times of the offerings being made, Informing 
hm so that he both hears and understand them. If all his 
conscIousnesses have been scattered and his breath has stopped, then 
for one, two, three, four, and on through seven days, one should simply 
read this sutra In a loud volce. When that person”s life has ended, he 
will achieve eternal liberation from all the heavy and disastrous 
ofenses committed In his former ]ives, even offenses that receive FIve- 
Ways Uninterrupted retribution. He will be born in a place where he 
will always know his past lives. How much greater will the karmic 
reward be If a good man or good woman wrifes this sutra out himself, 
or tells others to do so. If he carves or paints Images himself, or tells 
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others to do sol They will definiely be greatly benefited. When 
dreaming or droway, living beings in the future may see ghosfs, SpITIfS, 
and other forms that are either sad, weeping, or worried, fearful or 
terrified. Those are all fathers, mothers, sons, daughters, brothers, 
sIsters, husbands, wIives and relatives from one, ten, a hundred, or a 
thousand lives past who have not yet been able to leave the evil paths. 
They have no place from which to hope for the power of blessings to 
rescue them, and so they tell their flesh-and-blood descendants to 
establish expedient devices for them so that they might leave the evil 
paths. Universally Expansive, using your spiritual power, you should 
cause all these descendants to recite this sutra with sincere resolve 
before the images of Buddhas or Bodhisattvas, or fo request others to 
recifte 1t, either three or seven tines. When the Sutra has been sounded 
the proper number of times, relatives In the evil paths wIll obtain 
liberaton and never again be seen by those who are dreaming or 
drowsy. In the future, lowly people, bondsmen, serving maids, and 
others who are not free, may be aware of their past deeds and wish to 
repent of them and to reform. If while gazing at and worshiping Earth 
Store Bodhisattva”s Iimage with sincere resolve for seven days, they 
are able to recite his name a full ten thousand times, then when thelr 
current retribution ends, those people will always be born Into wealth 
and honor, for thousands of ten thousands of lives; how much the less 
pass through any of the sufferings of the Three Evil Paths. If in the 
future 1n Jamubvipa there are Kshatriyas, Brahmans, Elders, Upasakas, 
and others of various names and clans who have newborn sons or 
daughters, they should recite this inconceivable Sutra and recite the 
Bodhisattva'`s name a full ten thousand times during the seven days 
before the child's bírth. If that newly born child, whether male or 
female, was to have undergone a disastrous retribution for past lives, 1f 
wIll be liberated from that retribution and be peaceful, happy, easily 
raised and long-lived. If it was to have received a life of blessings, 1s 
peace and happiness wIll be Increased as wIll its lifespan. 

In the Earth Store Bodhisattvaˆs Original Vows Sutra, the Buddha 
told Empty Space Treasure Bodhisattva: “Listen attentively! Listen 
aftentively! I shall enumerate them and describe them to you. If there 
are good men or women ¡1n the future who see Earth Store 
Bodhisattvaˆs Image, or who hear this sutra or read or recIte 1t; who use 
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1ncense, flowers, food and drink, clothing, or gems as offerings; or 1Í 
they praise, gaze upon, and worship him, they will benefit in twenty- 
eight ways: Gods and dragons will be mindful of them and protect 
them. The fruits of their goodness wIll Increase dally. They will 
accumulate superlor causes of Sagehood. They will not retreat from 
Bodhi. Their food and drink will be abundant. Epidemics will not touch 
them. They will not encounter disasters of fire and water. They will not 
have any difficulties with thieves or armed robbers. They will be 
respected by all who see them. They will be aided by ghosts and 
spirits. Women wIll be reborn as men. If born as women, they will be 
daughters of kings and ministers. They will have handsome features. 
They will often be born In the heavens. They may be emperors or 
kings. They will know their past lives. They will attain whatever they 
seek. TheIr families wIll be happy. All disasters wIll be eradicated. 
They wIll eternally be apart from bad karmic paths. They wIll always 
arrive at their destination. At night their dreams will be peaceful and 
happy. Their deceased ancestors wIll leave suffering behind. And they 
WIll receive the blessings from their past lives to aid their rebirth. They 
wIll be praised by the sages. They will be Intelligent and they wIll have 
sharp facultes. They will have magnanimous, kind and sympathetic 
(compassionate) hearts. They will ultimately realize Buddhahood. 
According to Buddhism, there are six Bodhisattvas in the Ti-Tsang 
group of the Garbhadhatu, each controlling one of the six ways of 
senftlent existence: First, the Transformaton Body of Ti-Tsang 
Bodhisatva who deals with rebith 1n the hells. Second, the 
Transformation Body of Ti-Tsang Bodhisattva who deals with rebirth in 
the realm of hungry ghosts. Third, the Transformation Body of Ti- 
Tsang Bodhisattva who deals with rebirth in the realm of animals. 
Fourth, the Transformation Body of Ti-Tsang Bodhisattva who deals 
with rebirth in the realm of Asuras. Fifth, the Transformation Body of 
Ti-Tsang Bodhisattva who deals with rebirth In the realm of human 
beiIngs. Sixth, the Transformation Body of Ti-Tsang Bodhisattva who 
deals with the realm of devas. 
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Chương Sáu Mươi 
Chapter Sixy 


Di Lặc Bồ Tát 


Di Lặc là tên của một vị Phật tương lai rất nổi tiếng trong khoa 
nghệ thuật Phật Giáo, Ngài nổi tiếng ở các nước miền Đông Á Châu 
với hình ảnh của một vị Phật cười, bụng phệ. Di Lặc, còn gọi là Từ Thị 
và Vô Năng Thắng, là bậc đã thoát khỏi tam độc tham, sân, si. Đây là 
vị Phật trong tương lai (Hạ Sanh Di Lặc Tôn Phật), hiện đang trụ tại 
cung trời Đâu Suất, chuẩn bị cho sự tái sanh cuối cùng của Ngài như là 
vị Phật cuối cùng trong hiển kiếp (kiếp hiện tại). Hiện nay trên khắp 
thế giới người ta sáng lập ra trường phái Di Lặc, trong đó Phật tử tu tập 
và cầu được tái sanh vào thời có Đức Phật Di Lặc trên thế giới này, mà 
người ta tin sẽ xảy đến trong vòng 30.000 năm tới. Bồ Tát Di Lặc là 
một nhân vật bí ẩn trong trường phái Du Già, có lẽ sống vào khoảng 
những thế kỷ thứ tư hay thứ năm. Người ta cho rằng ngài là tác giả của 
năm bộ luận và chính tác giả này là Phật Di Lặc trong tương lai, người 
mà người ta cho rằng ngài Vô Trước đã được gặp một vài lần. Theo 
truyền thuyết Phật giáo, Bồ Tát Di Lặc là vị Bồ Tát sẽ là vị Phật kế tục 
Phật Thích Ca. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã thọ ký rằng Bồ Tát Di 
Lặc về sau nầy sẽ thành Phật, vị Phật nối tiếp Phật Thích Ca. Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni xác nhận Bồ Tát Di Lặc là tên của một vị Bồ Tát sẽ 
thành Phật trong tương lai. Ngài đã tái sanh và trụ nơi cõi trời Đâu Suất, 
hiện Ngài đang thuyết pháp cho chư Thiên trong Đâu Suất Thiên Nội 
Viện. Ngài sẽ thị hiện 5.000 năm sau khi Phật Thích Ca nhập Niết Bàn. 
Có thuyết nói rằng ngài thị hiện sau Đức Thích Ca 4.000 năm cõi trời, 
từ khoảng 5 tỷ 670 triệu năm cõi người. Theo truyền thuyết thì ngài hạ 
sanh vào một gia đình Bà La Môn ở vùng Nam Ấn. Di Lặc Bồ Tát có 
hai danh hiệu: 1) Từ Thị: Từ Thị Bồ Tát mà hình tượng của ngài thường 
thấy trong sảnh đường thờ Tứ Thiên Vương, xây mặt ra ngoài. Ngài 
thường được biểu hiện bằng một vị Phật to béo và luôn miệng cười. 2) 
A Dật Đa: Vô Năng Thắng Bồ Tát. 

Trong kinh Duy Ma Cật có chương nói về việc Đức Di Lặc và ngài 

Duy Ma Cật về việc Di Lặc Bồ Tát không kham lãnh thăm bệnh Duy 
Ma Cật: Thời Phật còn tại thế, có lúc cư sĩ Duy Ma Cật bị bệnh, Phật 
mới bảo Bồ Tát Di Lặc: “Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm 
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ta.” Di Lặc bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến 
thăm bệnh ông. Vì sao? Nhớ lại lúc trước con nói hạnh “bất thối 
chuyển, cho vị Thiên Vương ở cõi trời Đâu Suất và quyến thuộc của 
người, lúc ấy ông Duy Ma Cật đến nói với con rằng: “Ngài Di Lặc! 
Thế Tôn thọ ký cho ngài một đời sẽ được quả Vô thượng Chánh đẳng 
Chánh giác, đó là đời nào mà ngài được thọ ký? Đời quá khứ chăng? 
Đời vị lai chăng? Đời hiện tại chăng?? Nếu là đời quá khứ thời quá 
khứ đã qua. Nếu là đời vị lai thời vị lai chưa đến. Nếu là đời hiện tại 
thời hiện tại không dừng trụ. Như Phật nói: “Nầy Tỳ Kheo! Như ông 
ngay bây giờ cũng sanh, cũng già, cũng chết!” Nếu dùng vô sanh mà 
được thọ ký, thì vô sanh tức là chánh vị, ở trong chánh vị cũng không 
thọ ký, cũng không được quả Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Thế 
nào Di Lặc được thọ ký một đời ư? Là từ “Như” sanh mà được thọ ký, 
mà như không có sanh. Nếu từ như diệt được thọ ký, mà như không có 
diệt. Tất cả chúng sanh đều như, các Thánh Hiền cũng đều như, cho 
đến Di Lặc cũng như. Nếu Di Lặc được thọ ký, tất cả chúng sanh cũng 
phải được thọ ký. Vì sao? Vì như không hai không khác. Nếu Di Lặc 
được quả Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, tất cả chúng sanh cũng 
đều được. Vì sao? Tất cả chúng sanh chính là tướng Bồ Để. Nếu Di 
Lặc được diệt độ, tất cả chúng sanh cũng phải diệt độ. Vì sao? Chư 
Phật biết tất cả chúng sanh rốt ráo vắng lặng, chính là tướng Niết Bàn, 
chẳng còn diệt nữa. Cho nên Di Lặc, chớ dùng pháp đó dạy bảo các 
Thiên tử, thật không có chi phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh 
giác, cũng không có chi thối lui. Ngài Di Lặc! Phải làm cho các vị 
Thiên tử nây bỏ chỗ kiến chấp phân biệt Bồ Đề. Vì sao? Bồ Đề 
không thể dùng thân được, không thể dùng tâm được. Tịch diệt là Bồ 
Đề, vì diệt các tướng; chẳng nhận xét là Bồ Đề, vì ly các duyên; chẳng 
hiện hạnh là Bồ Đề, vì không ghi nhớ; đoạn là Bồ Đề, vì bổ các kiến 
chấp; ly là Bồ Đề, vì la các vọng tưởng; chướng là Bồ Đề, vì ngăn các 
nguyện; bất nhập là Bồ Đề, vì không tham đắm; thuận là Bồ Đề, vì 
thuận chơn như; trụ là Bồ Đề, vì trụ pháp tánh; đến là Bồ Đề, vì đến 
thực tế; bất nhị là Bồ Đề, vì ly ý pháp; bình đẳng là Bồ Đề, vì đồng hư 
không; vô vi là Bồ Đề, vì không sanh trụ dị diệt; tri là Bồ Đề, vì rõ tâm 
hạnh chúng sanh; không hội là Bồ Đề, vì nhập không nhóm; không 
hiệp là Bồ Đề, vì rời tập khí phiển não; không xứ sở là Bồ Đề, vì 
không hình sắc; giả danh là Bồ Đề, vì danh tự vốn không như; huyễn 
hóa là Bồ Đề, vì không thủ xả; không loạn là Bồ Đề, vì thường tự vắng 
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lặng; thiện tịch là Bồ Đề, vì tánh thanh tịnh; không thủ là Bồ Đề, vì rời 
phan duyên; không khác là Bồ Đề, vì các Pháp đồng đẳng; không sánh 
là Bồ Đề, vì không thể thí dụ; vi diệu là Bồ Đề, vì các Pháp khó biết. 
Di Lặc Bồ Tát bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Khi ông Duy Ma Cật nói 
Pháp ấy, hai trăm vị Thiên tử chứng được Vô sanh pháp nhẫn. Vì thế, 
nên con không kham lãnh đến thăm bệnh ông. 
Trong cả hai truyền thống Đại Thừa và Nguyên Thủy, Hạ Sanh Di 
Lặc Tôn Phật là một vị Bồ Tát nổi tiếng, được các tông phái thừa nhận, 
nhất là Phật Giáo Nguyên Thủy và Phật Giáo Đại Thừa. Có một câu 
chuyện về sự buông xả của Bồ Tát Di Lặc như sau: Thuở xa xưa khi 
Ngài Bồ Tát Di Lặc còn trong kiếp của một vị Tăng bụng bự, hay cười, 
với một cái túi vải thường trực trên lưng. Ngài thường du hành về những 
vùng quê xin của bố thí rồi đem cho những người nghèo qua lại bên 
đường. Ngài thường ngồi dưới gốc cây, và kể những chuyện về Phật 
giáo cho đám trẻ nhóc bu quanh. Một vị Tăng trưởng lão thời bấy giờ 
nhận thấy như vậy cho rằng ngài Di Lặc có hạnh kiểm kém cõi. Một 
hôm vị Tăng nầy chặn đường Bồ Tát Di Lặc để thử ngài bằng câu hỏi 
sau, “Nây ông Tăng già kia, hãy nói cho ta xem, ông nghĩ gì về Phật 
pháp?” Bồ Tát Di Lặc ngừng lại giây lát, nhìn vào mắt vị Tăng, đoạn 
buông bỏ cái bị vải xuống đất. Trong khi vị Tăng còn đang bối rối 
không hiểu ngài Di Lặc muốn gì qua hành động ấy, thì ngài Di Lặc cúi 
xuống nhặt lấy cái bị vải và rảo bước đi. Bỏ cái bị vải hay “buông xả,” 
“tha thứ” hay “quên đi” là giáo pháp của vị Phật tương lai hay Hạ Sanh 
Di Lặc Tôn Phật. Kinh Hạ Sanh Di Lặc Thành Phật ghi lại rằng sau thời 
Phật Thích ca nhập diệt thì thế giới Ta Bà bước vào một thời kỳ không 
có Phật. Hiện thời Đức Di Lặc đang thuyết pháp trên cung trời Đâu 
Suất, Ngài sẽ xuất hiện và thành Phật trong hội Long Hoa. Kinh được 
Ngài Cưu Ma La Thập dịch sang Hán tự. Tóm lại, Di Lặc Bồ Tát hay vị 
Phật tương lai của cõi Ta Bà (vị Bồ Tát sẽ thành Phật vị lai hướng dẫn 
chúng sanh giải thoát khỏi phiền trược). Ngày vía Đức Di Lặc Bồ Tát là 
ngày mồng năm trong tháng. 


Bodhisattya Maitreya 
Maitreya Buddha 1s very popular in Buddhist art. He 1s well known 


East Asia as a lauphing figure with a fat belly. The Unconquerable, or 
one who 1s free from the three poIsons of greed, hatred, and Ignorance. 
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Thịs 1s the future Buddha, who presently resides in the Tusita in 
preparation for his last rebirth, in which he will be born as the last 
Buddha of the present age. Today people found the tradiion of 
Mattreya (Bodhisatta Metteya) throughout the Buddhist world, where 
Buddhists practice and pray to be reborn on this earth at the time of his 
appearance, believed to be about 30,000 years in the future. Bodhisatta 
Metteya 1s an enigmatic figure 1n the Yogacara tradition, who probably 
lived during the fourth or fifth centuriles and who 1s credited with the 
authorship of five Important treatises, this author 1s actually the future 
Buddha Maitreya, with whom Asanga 1s said to have met on a number 
Of Occaslons. According to Buddhist legendary, Bodhisatta Metteya 1s 
the Buddha-to-come, also called the next Buddha, or a Bodhisattva 
predicted to succeed Sakyamumi as a future Buddha. The Bodhisattva 
who will be the next holder of the supreme office of Buddha. 
Sakyamumi Buddha confirmed that Bodhisatta Metteya was the name of 
a Bodhisattva and future Buddha. He 1s said to have been reborn In the 
Tusita Heaven, where he 1s now expounding the Dharma to the 
heavenly beings In the Inner palace. He 1s to come 5,000 years after the 
nirvana of Sakyamuni, or according to the other reckoning after 4,000 
heavenly years, I1.e. 5,670,000,000 human years. According to tradition 
he was born in Southern India of a Brahman family. Bodhisatta Metteya 
has two epithets: I) Benevolent Bodhisattva. His image 1s usually in the 
hall of the four guardians facing outward, where he Is represented as the 
fat laughing Buddha. 2) AJita, Bodhisattva or Invincible Bodhisattva. 

In the Vimalakirti Sutra, there was a chapter mentioned Maitreya 
and Vimalakirti regarding Maitreya Bodhisattva 1s not qualified to call 
on Vimalakirti and enquire after his health: At the time of the Buddha, 
once Upasaka Vimalakirti was sick, the Buddha then said to Maitreya 
Bodhisattva: “You go to VimalaKirti to enquire after his health on my 
behalf.”” Maitrey replied: “World Honoured One, I am not qualified to 
call on him and enqurre after his health. The reason 1s that once when I 
was expounding to the deva-king and his retinue In the Tusita heaven 
the never-receding stage (of Bodhisatva development  Imto 
Buddhahood) Vimalakirti came and said to me: “Maitreya, when the 
World Honoured One predicted your future atfainment of supreme 
enlightenment (anutfara-sayak-sambodhi) In one lifetime, tell me In 
which life, whether In the past, future or present, did or wIlÏ you receIve 
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His prophecy? If it was In your past life, that has gone; 1f it wIll be in 
your future life, that has not yet come; and 1Ÿ It is in your present lIfe, 
that does not stay. As the Buddha once said: “O bhiksus, you are born, 
are ageing and are dying simultaneously at this very momenf; 1Ý you 
received His prophecy In a lifeless (state), the latter 1s prediction (of 
your future Buddhahood) nor realization of supreme enlightenmert. 
How then did you receive the prediction of your attainment of 
Buddhahood in one lifetime? Or dịd you receive 1t in the absolute state 
(thatness or tathata) of either bĩírth or death? If you receive 1t in the 
absolute state of birth, this absolute state 1s uncreated. If you receIve 1t 
1n the absolute state of death, this absolute state does not die. For (the 
underlying nature of) all living beings and of all things 1s absolute; all 
sainfs and sages are In this absolufe state, and so also are you, Maitreya. 
So, Iƒ you, Maitreya, received the Buddhahood, all living beings (who 
are absolute by nature) should also receive 1t. Why? Because that which 
1s absolute 1s non-dual and 1s beyond differentiation. IÝ you, Mattreya, 
realize supreme enliphtenment, so should all living beings. Why? 
Because they are the manifestation of bodhi (enlightenment). If you, 
Maitreya, win nirvana, they should also realize 1t. Why? Because all 
Buddhas know that every living being 1s basically In the condition of 
extInction of existence and suffering which 1s nirvana, in which there 
can be no further extinction of existence. Therefore, Maitreya, do not 
mislead the devas because there 1s neither development of supreme 
bodhi-mind nor its backsliding. Maitreya, you should Instead urge them 
to keep from discriminating views about bodhi (enlightenment). Why? 
Because bodhi can be won by neither body nor mind. For bodhi 1s the 
state of calmness and extinction of passion (1e. nirvana) because 1t 
wiIpes out all forms. Bodhi 1s unseeing, for It keeps from all causes. 
Bodhi 1s non-discrimination, for 1t stops memorIzing and thinking. Bodhi 
cuts off ideation, for 1t 1s free from all views. Bodhi forsakes Inversion, 
for It prevents perverse thoughts. Bodhi puts an end to desire, for If 
keeps from longing. Bodhi 1s unresponsive, for It wIipes out all clinging. 
Bodhi complies (with self-nature), for it 1s In line with the state of 
suchness. Bodhi dwells (in this suchness), for 1t abides 1n (changeless) 
Dharma-nature (or Dharmata, the underlying nature of all things.) Bodhi 
reaches this suchness, for It attains the region of reality. Bodhi 1s non- 
dual, for 1t keeps from (both) intellect and 1ts obJects. Bodhi 1s Iimpartial, 
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for 1t is equal to boundless space. Bodhi 1s the non-active (we wel) sfate, 
for It is above the conditions of birth, existence and death. Bodhi 1s true 
knowledge, for 1t discerns the mental activiies of all living beings. 
Bodhi does not unite, for 1t 1s free from all confrontatlon. Bodhi 
disentangles, for 1t breaks contact with habitual troubles (klesa). Bodhi 
1s that of which the position cannot be determined, for it 1s beyond form 
and shape, and 1s that which cannot be called by name for all names 
(have no ¡independent nature and so) are void. Bodhi ¡1s like the 
mindlessness of an illusory man, for 1t neither accepfs nor reJecfs 
anything. Bodhi 1s beyond disturbance, for 1t 1s always serene by 1(self. 
Bodhi 1s real stillness, because of Ifs pure and clean nature. Bodhi Is 
non-acceptance, for 1t keeps from causal attachments. Bodhi 1s non- 
differentiating, because of Ifts Impartiality towards all. Bodhi ¡s without 
compare, for It 1s Indescribable. Bodhi 1s profound and subtle, for 
although unknowing, 1t knows all.” Maitreya said to the Buddha: “World 
Honoured One, when Vimalakiri so expounded the Dharma, two 
hundred sons of devas realized the patient endurance of the uncreate 
(anutpattika-dharma-ksantI). This is why I am not qualified to call on 
him and enqurre after his health.” 

In both Mahayana and Theravada traditions, Maitreya, predicted 
by Sakyamuni Buddha as the one destined to become the next human 
Buddha, enJoys the unique distinction of being the only Bodhisattva 
recognized throughout the entre Buddhist world, especially In 
Theravada as well as in Mahayana Buddhism. A story about the 
Bodhisattva Mattreya 1llustrates the Buddhist concept of “letting go” as 
follow: In a long long time ago, Maitreya was In his Incarnation as a 
laughing, big-bellied monk with a sack perpetually on his back . He used 
to travel about the countryside seeking alms and sharing them with 
whomever happened to be nearby. He would customarily sit under a 
tree, surrounded by urchins, to whom he would tell stories to 1llustrate 
Buddhist teachings. Seeing this, an elder monk of the time became 
annoyed at what he perceived  as untoward conduct on the part of 
Maitreya. One day he stopped Mattreya at the corner of a street and 
tried to test him with the following question: “Old monk, please tell me, 
Just what do you think 1s the essence of the Buddha”s teaching?” 
Maitreya stopped for a moment, looked at him in the eye, and Just let 
his sack fall to the ground. As the puzzled monk wondered what to make 
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of this singular action, Maitreya bent down, picked up his sack and 
walked away. Dropping the sack, “letting go,” forgive and forget, that 1s 
the teaching of Maitreya, the future Buddha. The Maitreyavyakarana 
Sutra mentioned that after the historical Buddha sakyamuni's Nirvana, 
the whole Saha world entered a period without any Buddha (a 
Buddhaless period). At this time, the Buddha-to-be 1s still preaching in 
the Tushita. He will descend and become the Buddha In the “Long Hoa” 
assembly. The sutra was translated Into Chinese by Kumarajiva. In 
short, Maitreya Bodhisattva 1s the future Buddha of this saha world (the 
Bodhisattva who wIll become a full Buddha in the next world cycle to 
lead men to liberaton from self-bondage). Day dedicated to His 
manifesftation (to a Buddha's vital spirit) 1s the fifth day of the month. 
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Chương Sáu Mươi Mốt 
Chapter Sixfy-One 


Phật Giáo Tam Tôn 


Trong Phật giáo, có ba vị Thánh Bồ Tát mà người ta thường gọi là 
Tam Tôn. Vị Thánh Bồ Tát thứ nhất là Đại Thế Chí Bồ Tát: VỊ Bồ 
Tát mà trí lực có thể đến khắp các nơi, ngài tiêu biểu cho trí huệ Phật, 
vị đứng bên phải Phật A Di Đà, tiêu biểu cho trí tuệ; trong khi Bồ Tát 
Quán Âm thì bên trái. Ngài được coi là vị Bồ Tát trông nom cửa trí huệ 
của Đức Phật. Đại Thế Chí Bồ Tát, người đã chiếm được một sức 
mạnh to lớn. Đây là một vị Bồ Tát quan trọng trong Phật giáo Đại 
thừa, vì chính vị Bồ Tát nầy đã đem lại sức mạnh giải thoát cho con 
người. Ông thường xuất hiện bên phải Phật A Di Đà, trong khi Bồ Tát 
Quán Âm thì xuất hiện bên trái. Vị Thánh Bồ Tát thứ nhì là Văn Thù 
Sư Lợi: Văn thù sư Lợi, tên của một trong những vị Bồ Tát nổi tiếng 
của Phật giáo Bắc tông (Đại Thừa), ngài thường đứng bên trái của 
Phật Thích Ca và là nhân cách hóa cho trí huệ Phật. Người cao quí và 
dịu hiển. Bồ Tát của trí năng trong Phật giáo Đại thừa, người chiến 
thắng bóng tối của sự ngu dốt. Thỉnh thoảng người ta cũng nhắc đến 
ngài như một vị Bồ Tát có giọng nói êm dịu. Ngài quan hệ chặt chẽ 
với những kinh nói về “Trí Tuệ Ba La Mật,” và thường là người đối 
thoại hoặc hỏi Đức Phật về trí tuệ ba la mật. Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi 
cũng phổ thông như Bồ Tát Quán Thế Âm. Một số lớn kinh điển được 
trước tác để ca ngợi Ngài. Văn Thù Sư Lợi là một biểu tượng cho trí 
tuệ của người tu Phật. Trong Kinh Liên Hoa diễn tả Ngài nhảy vọt lên 
từ trong đại dương. Chữ ManJu có nghĩa là đẹp, chữ Sri có nghĩa là gia 
tài, đức hạnh hay chúa. Nguyên chữ ManJusri có nghĩa là “đức hạnh 
tuyệt vời.” Văn Thù một tay cầm kiếm Kim Cương đoạn diệt mê hoặc, 
ngồi trên lưng sư tử. Đại Trí Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát được xem như là 
vị Bồ Tát bảo hộ trí tuệ, và thường được đặt bên trái Phật Thích Ca, 
trong khi Phổ Hiển bên phải được coi như là vị Hộ Pháp. Ngài là vị Bồ 
Tát đã thành Phật từ thời xa xưa với tôn hiệu Tôn Chúng Long Vương 
Phật. Nhưng sau khi thành Phật, ngài vẫn thị hiện làm Bồ Tát để giáo 
hóa chúng sanh, và giúp đở Đức Phật Thích Ca Mâu Ni hoằng trì 
chánh pháp. Văn Thù cũng biểu thị sự giác ngộ tức sự hốt nhiên nhận 
ra nhất thể của tất cả cuộc tổn sinh và năng lực phát sinh từ đó, mà sức 
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mạnh của sư tử là biểu tượng. Một số các vị Thầy trong Phật giáo Tây 
Tạng được xem như là hiện thân của ngài Văn Thù Sư Lợi, như Tông 
Khách Ba chẳng hạn. Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát được xem như là một 
biểu tượng cho trí tuệ của người tu Phật. Trong Kinh Liên Hoa diễn tả 
Ngài nhảy vọt lên từ trong đại dương. Chữ Manju có nghĩa là đẹp, chữ 
Sn có nghĩa là gia tài, đức hạnh hay chúa. Nguyên chữ ManJusni có 
nghĩa là “đức hạnh tuyệt vời.” Văn Thù một tay cầm kiếm Kim Cương 
đoạn diệt mê hoặc, ngồi trên lưng sư tử. Văn Thù được xem như là vị 
bảo hộ trí tuệ, và thường được đặt bên trái Phật Thích Ca, trong khi 
Phổ Hiền bên phải được coi như là vị Hộ Pháp. Văn Thù cũng biểu thị 
sự giác ngộ tức sự hốt nhiên nhận ra nhất thể của tất cả cuộc tổn sinh 
và năng lực phát sinh từ đó, mà sức mạnh của sư tử là biểu tượng. Có 
sáu định nghĩa khác nhau về Ngài Văn Thù Sư Lợi như sau: Diệu Thủ, 
Phổ Thủ, Nhu Thủ, Kính Thủ, và Diệu Cát Tường. Trong Phật giáo có 
kinh Văn Thù Sư Lợi Vấn Kinh. Kinh ghi lại những giới luật tu hành 
cho một vị Bồ Tát. Cũng được gọi là “Văn Thù Vấn Kinh” vì Bồ Tát 
Văn Thù, một bậc Bồ Tát trí tuệ, đã hỏi Phật về những giới luật cho 
một Bồ Tát tu hành thành Phật. Kinh được Ngài Tăng Già Bà La dịch 
sang Hán tự. Vị Thánh Bồ Tát thứ ba là Phổ Hiền Bồ Tát: Bồ Tát 
Toàn Thiện hay Toàn Phúc. Một trong những bồ tát chính của trường 
phái Phật giáo Đại thừa. Ngài còn là hiện thân của đức trầm nh, lòng 
thương xót và trí huệ sâu xa. Ngài được sùng kính như người bảo hộ 
cho tất cả những ai truyền bá Phật pháp và được coi như là hiện thân 
của trí năng đồng nhất, tức là hiểu được sự đông nhất giữa cái giống 
nhau và cái khác nhau. Ngài thường cỡi voi trắng sáu ngà (voi tượng 
trưng cho sức mạnh của trí tuệ), xuất hiện cùng lúc với Bồ tát Văn Thù 
bên cạnh (phải) Phật Thích Ca. Ngài cũng còn được gọi là Tam Mạn 
Bạt Đà La, tiêu biểu cho “Lý,” ngài cũng là vị bảo hộ Kinh Pháp Hoa 
và những người hành trì kinh nầy; đồng thời ngài cũng có liên hệ mật 
thiết với Kinh Hoa Nghiêm. Ngài ngự tại phía đông vũ trụ. Theo kinh 
Pháp Hoa, Phẩm Phổ Môn (Phổ Hiển Thập Giả Kính), có Phổ Hiển 
Thập Nguyện hay mười hạnh nguyện của Bồ Tát Phổ Hiển: Nhứ giả 
lễ kính chư Phật: Lời nguyện đảnh lễ hết thảy chư Phật có nghĩa là 
đảnh lễ vô số chư Phật trong ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai. Đây là 
niềm tin sâu xa của vị Bồ Tát và ngài cảm thấy như lúc nào ngài cũng 
đang ở trước mặt chư Phật và đẳnh lễ bằng cả thân, khẩu và ý của 
ngài. Ngài sẽ đảnh lễ từng Đức Phật không mệt mỏi cho đến khi tận 
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cùng vũ trụ. Nhị giả xưng tán Như Lai: Lời nguyện tán thán chư Như 
Lai có nghĩa là một vị Bồ Tát sẽ luôn luôn tán thán chư Như Lai trong 
ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai. Ngài sẽ trình diện trước mặt từng 
Đức Như Lai với sự hiểu biết thâm sâu và một nhận thức sáng suốt. 
Bấy giờ cái biển công đức của Như Lai sẽ được tán thán bằng giọng 
điệu nhuần nhuyễn và hùng biện; mỗi giọng điệu biểu hiện một tiếng 
nói vô tận và mỗi tiếng nói phát ra một biển ngôn từ trong mọi hình 
thức có thể có được. Vị Bồ Tát sẽ tiếp tục sự tán thán nầy sẽ tiếp tục 
không ngừng nghỉ cho đến khi thế giới tận cùng mà không cảm thấy 
mệt mỏi. 7ơmn giả quảng tu cúng dường: Lời nguyện quảng tu cúng 
dường cho chư Phật, có nghĩa là một vị Bồ Tát sẽ luôn quảng tu cúng 
dường đến từng Đức Phật trong vô số Đức Phật ba đời, quá khứ, hiện 
tại và vị lai. Sự cúng dường bao gồm những thứ hoa, tràng hoa, âm 
nhạc, lọng, y, áo và tất cả những loại hương liệu, dầu thơm và nhiều 
thứ khác, và cúng dường bằng một số lượng lớn như mây hay núi. VỊ 
Bồ Tát sẽ đốt lên mọi thứ dâu với một số lượng sánh như biển trước 
mỗi Đức Phật trong vô số các Đức Phật nầy. Nhưng trong tất cả những 
thứ cúng dường mà người ta có thể thực hiện như thế đối với một Đức 
Phật thì sự cúng dường tốt nhất là cúng dường Pháp, tức là tự mình tu 
tập theo giáo lý, gây lợi lạc cho chúng sanh, chịu khổ đau cho chúng 
sanh mọi loài, nuôi dưỡng thiện căn, thực hiện mọi công việc của một 
vị Bồ Tát, và đồng thời không xa rời lý tưởng chứng ngộ. Cúng dường 
vật chất không bằng một lượng vô cùng nhỏ của cúng dường Pháp, vì 
hết thảy chư Phật đều được sinh ra do sự cúng dường Pháp, vì đây là sự 
cúng dường thật sự, vì thực hành pháp là thành tựu cao tột mà người ta 
có thể dâng lên một Đức Phật. Một vị Bồ Tát sẽ thực hiện liên tục 
những cúng dường nầy đối với từng Đức Phật, không mệt mỏi, không 
ngừng nghỉ cho đến khi tận cùng thế giới. Tứ giả sám hối nghiệp 
chướng: Lời nguyện sám hối mọi tội lỗi mà chính mình đã phạm từ vô 
thỉ và từ đó loại trừ mọi nghiệp chướng của mình là cần thiết trong tu 
tập vì mọi tội lỗi đều do bởi tham, sân, si từ thân, khẩu, ý của chính 
mình. Nay thú nhận và sám hối những tội lỗi nầy. Theo Đức Phật, nếu 
thực sự những tội lỗi nầy là vật chất thì chúng có thể trải đầy khắp đến 
tận cùng bờ mé vũ trụ mà vẫn chưa hết. Bây giờ một vị Bồ Tát sám 
hối sạch tận đáy lòng mà nguyện rằng sẽ không bao giờ tái phạm như 
thế nữa, vì từ đây ngài sẽ luôn an trụ trong giới luật thanh tịnh mà tích 
tập đủ mọi thứ công đức. Và ngài sẽ không bao giờ mệt mỏi với điều 
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nầy cho đến khi nào thế giới cùng tận. Ngữ giả tùy hỷ công đức: Về lời 
nguyện tùy hỷ công đức, có nghĩa là một vị Bồ Tát phải luôn thống 
thiết với mọi chúng sanh về bất cứ mọi điều thiện mà họ suy nghĩ, cảm 
nhận và thực hành. Tất cả chư Phật đều đã trải qua những khó khăn vô 
cùng trước khi các ngài đạt được toàn giác. Từ sự phát khởi đầu tiên về 
ý tưởng chứng ngộ, chư Phật không bao giờ ngần ngại tích tập mọi 
công đức hướng đến sự đạt thành quả vị Phật, các ngài không bao giờ 
khởi lên một ý nghĩ về vị kỷ ngay cả phải hy sinh thân mạng và những 
gì thuộc về thân mạng ấy. Giờ đây một vị Bồ Tát cảm thấy một niềm 
hỷ lạc thâm thiết đối với những hạnh nguyện của chư Phật, không 
những các ngài chỉ cảm thấy như thế đối với chư Phật mà thôi, mà đối 
với bất cứ hành động công đức nào của chúng sanh, dù không quan 
trọng, các ngài thảy đều hoan hỷ. Với lời nguyện nầy vị Bồ Tát sẽ 
không bao giờ mệt mỏi khi đem chúng ra thực hành cho đến khi thế 
giới cùng tận. Lực giả thỉnh chuyển pháp luân: Lời nguyện thỉnh cầu 
của một vị Bồ Tát đến từng Đức Phật trong vô số Đức Phật chuyển 
bánh xe Pháp, không mệt mỏi, không ngừng nghỉ đến tận cùng thế 
giới. Thất giả thỉnh Phật trụ thế: Lời nguyện của một vị Bồ Tát đến 
từng Đức Phật trong vô số các Đức Phật đừng nhập Niết Bàn. Ngài sẽ 
thỉnh cầu điều nầy ngay cả với các vị Bồ Tát, A La Hán, Thanh Văn 
hay Bích Chi, vì ngài muốn chư vị thượng đẳng nây tiếp tục sống đời 
và tiếp tục gây lợi lạc cho tất cả chúng sanh. Ngài sẽ tiếp tục thỉnh cầu 
không mệt mỏi cho đến tận cùng thế giới. Bái giả thường tùy học Phật: 
Vị Bồ Tát nguyện học hỏi từ một đời của một Đức Phật ở trong cõi Ta 
Bà nầy ngay chính lúc ngài phát khởi ý tưởng về giác ngộ, đã sẵn lòng 
không bao giờ ngưng việc thực hành, dù cho phải hy sinh thân mạng 
của chính mình vì việc phổ độ chúng sanh. Thái độ cung kính đối với 
pháp đã thể hiện qua cách như lấy da mình làm giấy, lấy xương mình 
làm bút, lấy máu mình làm mực mà chép nên kinh điển Phật chất cao 
bằng núi Tu Di, ngay cả đến thân mạng mà các ngài cũng không 
màng, huống là cung vàng điện ngọc, vườn cây, làng mạc và các thứ 
bên ngoài. Do tu tập mọi hình thức nhẫn nhục, cuối cùng ngài đạt được 
giác ngộ tối thượng dưới cội Bồ Để. Sau đó ngài thể hiện mọi loại thần 
thông hay khả năng tâm linh, mọi loại biến hóa, mọi khía cạnh của 
Phật thân, và đôi khi đặt mình trong Bồ Tát, Thanh Văn, Bích Chi; đôi 
khi trong hàng Sát Đế Lợi, Bà La Môn, gia chủ, cư sĩ; đôi khi trong 
hàng Thiên, Long, và phi nhân. Hễ chỗ nào ngài xuất hiện, ngài đều 
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thuyết giảng hết sức biện tài bằng một giọng nói như sấm để đưa tất cả 
chúng sanh đến chỗ thành thục theo sự ước muốn của họ. Cuối cùng 
ngài tự tổ ra là nhập Niết Bàn. Tất cả các giai đoạn nầy của cuộc sống 
của một Đức Phật, vị Bồ Tát quyết phải học tập như là những mẫu 
mực cho chính cuộc đời mình. Vị Bồ Tát phải luôn thường tùy học 
Phật, không mệt mỏi, cho đến khi tận cùng thế giới. Cửu giả hàm 
thuận chúng sanh: Trong vũ trụ nầy, đời sống thể hiện ra trong vô số 
hình thức, người nây khác với người kia trong cách sinh ra, hình tướng, 
thọ mạng, xưng danh, khuynh hướng tâm linh, trí tuệ, ước vọng, xu 
hướng, cách cư xử, y phục, thức ăn, đời sống xã hội, thể cách cư trú, 
vân vân. Tuy người ta khác nhau như thế, vị Bồ Tát vẫn nguyện sống 
phù hợp với từng chúng sanh để giúp đở họ, để chăm lo đến các nhu 
cầu của họ, cung kính họ như cha mẹ mình, hay như chư A La hán, chư 
Như Lai mà không phân biệt ai là ai trong sự kính trọng nầy. Nếu họ bị 
bệnh, ngài sẽ là một thầy thuốc đối với họ. Nếu họ đi lạc đường, ngài 
sẽ chỉ cho họ con đường đúng. Nếu họ bị rơi vào cảnh nghèo khó, ngài 
sẽ cấp cho họ một kho tàng. Ngài cứ như thế mà cung cấp lợi lạc cho 
chúng sanh, tùy theo các nhu cầu của họ, vì vị Bồ Tát tin rằng bằng 
cách phục vụ tất cả chúng sanh, ngài phục vụ tất cả chư Phật; bằng 
cách cung kính tất cả chúng sanh, làm cho họ hoan hỷ, ngài đã cung 
kính và làm cho chư Phật hoan hỷ. Một trái tim đại từ bi là bản thể của 
Như Lai, chính do bởi các chúng sanh mà trái tim từ bi nầy phát khởi, 
và do bởi trái tim từ bi nầy mà ý tưởng về sự chứng ngộ được phát 
khởi, và do bởi sự phát khởi nầy mà sự chứng ngộ tối thượng được đạt 
thành. Vị Bồ Tát nguyện sẽ hàm thuận chúng sanh, không mệt mỏi, 
cho đến khi tận cùng thế giới. Thập giả phổ giai hôi hướng: Bất cứ 
công đức nào mà vị Bồ Tát thu thập được bằng cách chân thành đảnh 
lễ chư Phật và bằng cách thực hành mọi thứ công hạnh trên, các công 
hạnh nầy sẽ được chuyển giáo cho lợi lạc của hết thảy chúng sanh đầy 
khắp trong vũ trụ nầy. Ngài sẽ hồi hướng tất cả mọi công đức của ngài 
như thế vào việc làm cho chúng sanh cẩm thấy an ổn, không bị bệnh 
tật, tránh xa các hành động xấu ác, thực hành mọi hành động tốt, sao 
cho nếu có sự ác nào thì đều bị ngăn chận và con đường đúng dẫn đến 
Niết Bàn được mở ra cho Trời và người. Nếu có chúng sanh nào đang 
chịu khổ vì các kết quả của ác nghiệp mà họ đã phạm trong quá khứ 
thì vị Bồ Tát sẽ sẵn sàng hy sinh gánh lấy mọi đau thương cho họ để 
họ được giải thoát khỏi nghiệp và cuối cùng làm cho họ thể chứng sự 
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giác ngộ tối thượng. Vị Bồ Tát nguyện sẽ hồi hướng mọi công đức nầy 
cho kẻ khác, không mệt mỏi cho đến tận cùng thế giới. Phổ Hiển là 
một hình ảnh quan trọng trong Phật giáo Đại Thừa, một vị Bồ Tát trong 
các kinh điển Đại Thừa, người nói ngài là vị Bồ tát bảo vệ những ai 
hoằng trì Phật pháp, và người ta thường vẽ ngài cùng với Đức Đại 
Nhật Như Lai. Về Tiếu Tượng Học thì ngài thường được vẽ cỡi voi 
trắng có sáu ngà, và tay ngài thường cầm một bông sen, một viên ngọc 
bảo châu mani (ngọc ước toại nguyện), và một cuộn giấy. Trong Kim 
Cang Thừa, người ta thường coi ngài như một vị “A Đề Phật” và hóa 
thân của “Chân Thân Phật.” Trong những bức họa Mật giáo, ngài có 
nước da xanh đậm (dấu hiệu của tánh không) và thường được họa 
trong tư thế ôm vị phối ngẫu Phổ Hiền Nữ (Samantabhadri). Trong 
Phật giáo, Bồ Tát Phổ Hiển là hiện thân của đức trầm tĩnh, lòng xót 
thương và trí huệ sâu xa. Ngài thường được vẽ cưỡi trên lưng một con 
voi trắng (biểu thị đức tính trầm tĩnh và trí tuệ) ngôi hầu bên tay phải 
của Đức Phật; trong khi ngài Văn Thù Bồ Tát, một tay cầm kiếm kim 
cang đoạn diệt mê hoặc, ngồi trên lưng sư tử ở phía tay trái của Đức 
Phật. Văn Thù biểu thị sự giác ngộ tức là hốt nhiên mà nhận ra nhất 
thể của tất cả cuộc tổn sinh và năng lực phát sanh từ đó mà sức mạnh 
của sư tử là biểu tượng. Khi tri kiến nhờ có ngộ mà thành tựu được xử 
dụng làm lợi ích cho loài người, tâm xót thương của Phổ Hiển tự hiện 
thân. Do đó, các Bồ Tát Phổ Hiển và Văn Thù, mỗi người một bên tay 
của Đức Phật, biểu thị cái “Một” hay tính bình đẳng và cái nhiều. 


Three Holy Buddhist Bodhisaftvyas 


In Buddhism, there are three holy Bodhisattvvas whom people 
usually called Three Venerables. The ƒfirst holy Bodhisatvra is 
Mahasthamaprapfa: Mahasthama-prapta Bodhisattva whose wisdom 
and power reach everywhere, a bodhisattva representing the Buddha- 
wIsdom of Amitabha; he 1s Amitabha”s right, with Avalokitesvara on 
the left. He 1s considered as the guardian of Buddha-wisdom. One who 
has gain great power, an Important Bodhisattva in the Mahayana 
Buddhism, who bring men tha knowledge of liberation. He always 
appears on the right side of Amitabha, whereas Avalokitesvara on the 
left. The second holy Bodhisaftva is Manjusri: ManJusri, name oŸ one 
of the most celebrated Bodhisattvas among the northern Buddhism 
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(Mahayana). The attendant to the left of Sakyamuni Buddha, the 
personification of the wisdom of the Buddha or the Buddha”s Wisdom. 
The Bodhisattva of wisdom In the Mahayana Buddhism, who dispels 
the darkness of Ignorance. Sometimes he 1s mentioned as a Bodhisattva 
with “soft volce.” He Is closely associlated with the “Perfection of 
WIsdom” (Prajna-paramita) sutras and 1s often a main interlocutor In 
them, generally asking the Buddha about the perfection of wisdom. He 
1s often depicted holding In one hand a flaming “sword of wisdom” that 
cut through false views and a Perfection of Wisdom text In the other. 
ManJusri Bodhisattva 1s also as popular as Avalokitesvara Bodhisattva. 
A number of sutras were composed In his honor. ManJusri 1s a symbol 
of Buddhist wisdom or an 1dealization of a particular quality. The Lotus 
Sutra describes him as springing out from the great ocean. ManJu Is 
beautiful, Sr1 1s good fortune, virtue, majesty or lord. ManJusri means 
the beautiful virtue (fortune or lord). The Greatly Wise Manjusri 
Bodhisattva with his delusion-cutting vajra sword In one hand, sIts on 
the back of a lion on the Buddha's left. He 1s considered as a guardian 
of wisdom and 1s often placed on Sakyamunis left, with 
Samantabhadra on the right side as guardian of Law. He became a 
Buddha long ago and was called the Race of Honored Dragon Kings. 
However, after becoming a Buddha he had been continuing to manIfest 
in the form of a Bodhisattva to teach and transform living beings, and 
help Sakyamumi Buddha propagate the Correct Dharma. ManJusrI also 
represents awakening, that 1s, the sudden realization of the Oneness of 
all existence and the power rising therefrom, of which the lion”s vigor 
1S symbolic. ÀA number of Tibetan masters are regarded as physical 
manifestations of ManJusri, for example, Tsong-kha-Pa. A symbol of 
Buddhist wisdom or an Idealization of a particular quality. The Lotus 
Sutra describes him as springing out from the great ocean. ManJu Is 
beautiful, Sr1 1s good fortune, virtue, majesty or lord. ManJusri means 
the beautiful virtue (fortune or lord). ManJusri with his delusion-cutting 
vajra sword In one hand, sits on the back of a lion on the Buddha's left. 
He Is considered as a guardian of wisdom and 1s often placed on 
Sakyamuni”s left, with Samantabhadra on the right side as guardian of 
Law. ManJusri also represents awakening, that 1s, the sudden 
realization of the Oneness of all existence and the power rising 
therefrom, of which the lion”s vigor 1s symbolic. There are six different 
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defintions: Wonderful or beautiful head, Universal head, Glossy head, 
Revered head, and Wonderful auspicious. In Buddhism, there exIsts the 
ManJjusripariprccha Sutra. The sutra mentioned all moral rules for a 
Bodhisattva's dally practice. It 1s also called “ManJjusris Questions 
Sutfra” because Bodhisattva ManJusri, a Bodhisattva of wisdom, asked 
the Buddha about moral rules for a bodhisattva to practice to atfain 
Buddhahood. The sutra was translated Into Chinese by Sanghabhara. 
The thưd holy Bodhisafvta is Universadl Virtue Bodhisafra: The 
Universal Virtue Bodhisattva, one of the five Dhyani-Bodhisattvas or 
the All-Compasslonate One of perfect Activity. “He Who Is AlI- 
Pervadingly Good” or “He whose Beneficence Is Everywhere.”” One of 
the most Important Bodhisattvas of Mahayana Buddhism. He also 
embodies calm action, compassion, and deep-seated wisdom. He 1s 
venerated as the protector of all those who teach the dharma and 1s 
regarded as an embodiment of the wisdom of essential sameness and 
difference. He often appears riding a white six-tusked elephant (the 
elephant being noted for its tranguility and wisdom) with ManJusri on 
the (righf) side of SakyamumI. He 1s also called Universal sagacIty, or 
lord of the fundamental law, the dhyana, and the practice of all 
Buddhas. He represents the fundamerntal law, and 1s the patron of the 
Lotus Sutra and Its devotees, and has close connection with the Hua- 
Yen Sutra. His reglon 1s In the east. According to the Lotus Sutra, 
Chapter Universal Door, Bodhisattva Samantabhadra”s ten vows: #ïrsf 
1$ to worship and respect all Buddhas: By the vow to pay reverence to 
all the Buddhas 1s meant that a Bodhisattva wIll pay reverence fo an 
inconceivable number of Buddhas In the past, present and future with 
his pure body, speech and mind. He will salute every one of them 
without feeling fatigue until the end of the unIverse. Second ¡s fo make 
praise to The Thus Come Ones: By the vow to praise all the Tathagaftas 
1s meant that a Bodhisattva wIll always pratise an Iinnumerable number 
of Tathagatas In the past, present and future. A Bodhisattva will 
present himself before each one of these Buddhas with a deep 
understanding and a clear perception. The ocean of merlts of the 
Tathagata wIll then be praised with an exquisite and eloquent tongue, 
each tongue expressing a sea of inexhaustible votces, and each volce 
articulating a sea of words in every form possible. A Bodhisattva wIll 
go on fo praise the Buddhas without feeling fatigue and without 
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cessatlon until the end of the world. Third ¡is fo practice proƒfoundly 
(vastly) the giving offerings: To cultivate the giving of offerings by the 
vow to make all kinds of offerings to the Buddhas 1s meant that a 
Bodhisattva will always make offerings to an Iinconceivable number of 
Buddhas In the past, present, and future. The offering consists of 
flowers, wreaths, music, umbrellas, garments, and all kinds of incense 
and ointment, and many other things, and all these offerings In such a 
large quanfify as 1s equal to clouds or to a mountain. A Bodhisattva will 
also burn before every one of the innumerable Buddhas all sorts of oil 
1n such a measure as compares to an ocean. But of all the offerings one 
could thus make to a Buddha the best 1s that of the Dharma, which 1s to 
say, disciplining oneself according to the teaching, benfitting all beings, 
accepting all beings, suffering pains for all beings, maturing every rootf 
of goodness, carrying out all the works of a Bodhisattva, and at the 
same tine not keeping himself away from the thought of 
enlightenment. The material offerings, no matter how bịg, are not 
equal even to an Innfintesimmal fraction of the moral offerings 
(dharmapuJa), because all Buddhas are born of moral offerings, 
because these are the true offerings, because the practicing of the 
Dharma means the perfection of an offering one could make to a 
Buddha. A Bodhisattva wIll continuously make offerings to every one 
of the innumerable Buddhas without feeling fatigue. Fourth ¡s to repenf 
and reform all karmic hindrances (ƒaulis): The vow to repent all one”s 
own sins (committed by oneself) and thereby to get rid of one”s karma- 
hindrance 1s necessary because whatever sins committed by us are due 
to our øreed, anger, and Iignorance done by the body, speech, and mind. 
Now we make full confession and repent. According to the Buddha, all 
these sins, 1ƒ they were really substantial, are thought to have filled the 
unIverse fO 1fs utmost ends and even over-flowing. Now a Bodhisattva 
VOWS fo repent without reserve from the depth of his heart, vowing that 
such sins will never be committed again by him, for from now on, he 
wIll always abide In the pure precepfts amass every sort of merit. And 
of this he wIll never get tired even to the end of the world. #fh ¡s fo 
rejoice and ƒollow in merit and virfue: To compliantly reJolce 1n merIt 
and virtue by the vow to reJolce and follow the merit and virtue 1s 
meant that a Bodhisattva should always be in sympathy with all beings 
for whatever good things they think, or feel, or do. AII the Buddhas had 
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gone through untold hardships before they attained full enlightenment. 
Since therr first awakening of the thought of enlightenment, they never 
hesitated to accumulate all the merit that tended towards the 
aftainment of the goal of their life, they never raised a thought of 
egoftism even when they had to sacrifice their life and all that belonged 
to them. Now a Bodhisattva vows to feel a sympathetic Joy for all these 
doings of the Buddhas. He does this not only with the Buddhas, but for 
every possible deed of merit, however significant, executed by any 
being In the path of existence, of any class of truth-seekers. A 
Bodhisattva with this vow will never be tired of putfing 1t Into pracfice 
till the end of the world. Sixth ¡s fo request that the Dharma wheel be 
turneđ: To request the turning of the Dharma Wheel by the vow that a 
Bodhisattva will ask every one of the Inconceivable number of 
Buddhas to revolve the Wheel of the Dharma, without feeling tired and 
without cease until the end of the world. Sevemth ¡s fo request that the 
Buddha remain ¡in the world: Request the Buddhas dwell in the world, a 
Bodhisattva vows to ask every one of the inconceivable number of 
Buddhas not to enter Into Nirvana 1ƒ any 1s so disposed. He wIll ask this 
even of any Bodhisattvas, Arhats, Sravakas, or Pratyekabuddhas; for he 
wishes these superior beings to continue to live 1n the world and keep 
on benefitting all beings. He wIll keep requesting this until the end of 
the world. Eighíh ¡s to ƒollow the Buddha”s teaching always: To follow 
the Buddhas ¡in study, a Bodhisattva vows to learn from the life of a 
Buddha who ¡in this Saha World ever since his awakening of the 
thought of enlightenment have never ceased from exercising himself 
ungrudgingly, not even sparing his own life, for the sake of universal 
salvation. His reverential attitude towards the Dharma had been such 
as to make paper of his skin, a brush of his bones, and Ink of his blood 
wherewith he copied the Buddhist sutras to the amount of Mount 
Sumeru. He cared not even for his life, how much less much less for 
the throne, for the palaces, gardens, villages, and other external things! 
By practicing every form of mortification he finally attained supreme 
enlightenment under the Bodhi-tree. After this, he manifested all kinds 
of psychical powers, all kinds of transformations, all aspects of the 
Buddha-body, and placed himself sometimes among Bodhisattvas, 
sometimes among Sravakas, and Pratyekabuddhas, sometimes among 
Kshatriyas, among Brahmans, householders, lay-disciples, and 
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sometimes among Devas, Nagas, human beings, and non-human- 
beings. Whenever he has found, he preached with perfect eloquence, 
with a volce like thunder, in order to bring all beings Into maturity 
according to their aspiratlons. Finally, he showed himself as entering 
into Nirvana. All these phases of the life of a Buddha, the Bodhisattva 
1s determined to learn as models for his own life. A Bodhisattva should 
always follow the Buddha”s teaching without feeling tired, until the end 
of the world. Minh ¡s to constantly accord with all living beimgs: To 
vow fo forever accord with livinng beings. In this universe, life 
manifesfs 1tself In Innumerable forms, each one differing from another 
1n the way of Its birth, in form, In the duration of life, in name, 1n 
mental đisposition, 1n Intelligence, in aspiration, In inclination, 1n 
demeanor, 1n garment, in food, in social life, in the mode of dwelling, 
etc. However, no matter different they are, the Bodhisattva vows fo 
live in accordance with the laws that govern everyone of these beings 
1n order to serve them, to minister to their needs, to revere them as hIs 
parents, as his teachers, or Arahts, or as Tathagatas, making no 
distinction among them In this respect. If they are sick, he wIll be a 
good physician for them; 1f they go astray, he will show them the right 
path; 1f they are sunk In poverty, he wIll supply them with a treasure; 
thus uniformly giving benefits to all beings according to their needs, 
because a Bodhisattva 1s convinced that by serving all beings, he 1s 
serving all the Buddhas, that by revering all beings, by making them 
glad, he 1s revering and gladdening all the Buddhas. A great 
compassion heart 1s the substance of Tathagatahood and 1t 1s because 
of all beings that this compassionate heart 1s awakened, and because of 
this compasslonate heart the thought of enlightenment 1s awakened, 
and because of this awakening supreme enlightenment 1s attained. A 
Bodhisattva vows to forever accord with all beings without feeling tired 
until the end of the world. 7Teøh ¡is to transfer all merit and virtue 
wniversaly: To universally transfer all merit and virtue. Whatever 
merits the Bodhisattva acquires by payIng sincere respect to all the 
Buddhas and also by practicing all kinds of meritorious deeds as above 
mentioned, they will all be turned over to the benefits of all beings In 
the entire universe. He will thus turn all his merifs towards making 
beings feel at ease, Íree from diseases, turn away from evil doings, 
practice all deeds of goodness, so that every possible evil may be 
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suppressed and the right road to Nirvana be opened for the gods and 
men. If there be any beings who are suffering the results of their evil 
karma committed In the past, the Bodhisattva wIll be ready to sacrIfice 
himself and bear the pains for the miserable creatures in order to 
release them from karma and finally make them realize supreme 
enlightenment. A Bodhisattva vows to transfer all merit and virtue 
universally without feeling tired until the end of the world. Bodhisattva 
Samantabhadra 1s an imporftant figure of the Mahayana Buddhism. As a 
Bodhisattva In early Mahayana texts, he 1s said to be the protector of 
those who propagate the Dharma, and he often portayed with 
Vairocana. Iconographically, he 1s often shown riding on a white 
elephant with six tusks, and he commonly holds a lotus, a wish- 
fulfilling Jewel, or a scroll. In Vajrayana he Is often said to be the 
“primordial buddha” (Adi-Buddha) and the embodiment of the “truth 
body” (Dharma-kaya). In tantric depictions, he has dark blue skin 
(symbolic of emptiness) and 1s commonly shown in sexual embrace 
with his consort Samantabhadn. In Buddhism, Samantabhadra 
embodies calm action, compassion, and deep-seated wisdom. He 1s 
usually depicted astride a white elephant (the elephant 1s being noted 
for 1fs tranguility and wisdom), sitting 1n attendance on the right of the 
Buddha; while ManJusri Bodhisattva, with his delusion-cutting vajra 
sword in one hand, sits on the back of a lion on the Buddha's left side. 
ManJusri represents awakening, that 1s, the sudden realization of the 
lion's vigor 1s symbolic. When the knowledge acquired through 
“awakening" 1s employed for the benefit of mankind, Samantabhadra's 
compassion 1s manifesting 1tself. Accordingly, each of the Bodhisattvas 
Is an arm of the Buddha, representing respectively, Oneness or 
Equality and manyness. 
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Chương Sáu Mươi Hai 
Chapter Sixty- Two 


Bồ Tát Quán Thế Âm 


Quán Thế Âm, người nghe âm thanh cầu khẩn mà đến cứu độ. 
Ngài là một trong bốn vị đại Bồ Tát của Phật giáo Đại thừa. Ba vị kia 
là Bổ Tát Phổ Hiển, Địa Tạng và Văn Thù. Bồ Tát Quán Thế Âm thị 
hiện trong những hình thức không thể nghĩ bàn hầu đem sự gia hộ đến 
tới bất cứ nơi nào cần Ngài. Cũng còn được gọi là Đại Bi Quan Thế 
Âm Bồ Tát. Trong những tranh tượng mới nhất thường trình bày Quan 
Âm với những nét của người nữ. Tại Trung Quốc và Việt Nam, Quán 
Âm được thấy dưới dạng Thiên thủ thiên nhãn. Một vài nơi tại Việt 
Nam, Quán Âm còn được phát họa như một bà mẹ bế con. Tuy nhiên, 
chúng ta thường thấy Bồ Tát Quán Âm đứng trên những đám mây hay 
cưỡi rồng, hay đứng trên phiến đá, giữa cơn sóng dữ, chờ cứu chúng 
sanh lâm nạn. Một tay cầm bông sen, tay kia cầm nhành liễu hay bình 
tịnh thủy. Hãy còn rất nhiều truyền thuyết về Quán Âm vì mỗi địa 
phương thường có một truyền thuyết khác về Ngài. Phẩm 25 trong 
Kinh Pháp Hoa là phẩm Phổ Môn nói về công hạnh của Đức Quán 
Thế Âm. Thỉnh thoảng người ta lâm ngài Quán Âm với Phật A Di Đà 
hay Phật Di Lặc. Avalokitesvara là từ ngữ Bắc Phạn, có nghĩa là “VỊ 
Chủ Nhìn Xuống” (nhìn xuống chúng sanh mọi loài). Vị Bồ Tát đứng 
bên trái của Phật A Di Đà. Đây là vị Bồ Tát quan trọng nhất trong 
Phật giáo Đại Thừa. Ngài là hiện thân của từ bi, cùng với trí tuệ là một 
trong hai tính chất quan trọng của tâm giác ngộ của một vị Phật. Tên 
của Ngài theo nghĩa đen là “Một vị Chủ Nhìn Xuống” ám chỉ Ngài 
nhìn những khổ đau và phiển não của chúng sanh với lòng từ bi. Hình 
ảnh của Ngài nổi bật trong nhiều kinh điển Đại Thừa, như kinh Bát 
Nhã Ba La Mật Kinh, Kinh A Di Đà, trong đó Ngài là một trong những 
vị Bồ Tát của cõi Tịnh Độ của Đức Phật A Di Đà, kinh Pháp Hoa, có 
một chương trong đó Ngài là nhật vật chính. Trong kinh này, Ngài 
được diễn tả như là vị cứu khổ chúng sanh trong cơn hoạn nạn. Người 
ta nói chỉ cần tưởng nhớ tên Ngài một cách thành khẩn có thể được 
cứu thoát qua cơn nguy khốn. Trong những hình tượng ban sơ của Phật 
giáo vùng Đông Á, cho đến thời nhà Tống Ngài được vẽ như một 
người nam, nhưng từ thế kỷ thứ 10 thì hình ảnh của một người nữ mặc 
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đổ trắng (Bạch Y Quan Âm) đã có ưu thế ở vùng Đông Á. Trong 
truyền thống “Spyan ras øzigs dbang phyug” ở Tây Tạng, Ngài được 
xem như là một vị thần Giám Hộ xứ sở, một trong những hóa thân của 
ngài là dòng truyền thừa tái sanh Đạt Lai Lạt Ma. Ngoài ra, ngài còn 
là một trong tám vị đại Bồ Tát trong truyền thống Phật giáo Đại Thừa, 
và là vị có hạnh từ bi tích cực trong việc cứu độ chúng sanh. Câu thần 
chú “Úm Ma Ni Bát Di Hồng” có quan hệ trực tiếp với Bồ Tát Quán 
Âm. Trong Phật giáo Tậy Tạng thì Đức Bồ tát Quán Thế Âm được coi 
như vị Bồ Tát Thế Chủ và Đức Đạt Lai Lạt Ma được nhìn như là sự 
hiện thân của Ngài. 

Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển của Giáo Sư 
Soothill, chúng sanh khổ não mà nhất tâm xưng danh ngài, tức thời 
ngài quán sát âm thanh của họ (tầm thanh) và độ cho họ được giải 
thoát. Khởi thủy tượng của ngài là tượng nam, nhưng bây giờ thì 
thường là tượng nữ. Nghĩa xác thực của Quán Âm chưa được xác định. 
Quán Âm là bộ Tam Thánh với Phật A Di Đà, thường đứng bên trái 
của Phật Di Đà, nhưng có đến ba mươi ba hình thức khác nhau của 
ngài Quán Thế Âm, có thể là một con chim, một tịnh bình, một nhành 
liễu, một viên ngọc ma ni, hay ngàn mắt ngàn tai, vân vân; khi làm 
người trợ giúp những em bé thì ngài bồng trên tay một đứa trẻ. Đảo 
Phổ Đà là trung tâm chính thờ phượng Đức Quán Âm bên Tàu, nơi đó 
ngài là người bảo hộ những kẻ khổ đau hoạn nạn, đặc biệt là những 
người ổi biển. Theo Phật giáo Đại Thừa Trung Quốc, Bồ Tát Quán Thế 
Âm thường được miêu tả với một ngàn cánh tay, trong mỗi cánh tay 
đều có một con mắt của nó, nhằm chỉ nguyện lực của Ngài là có thể 
hết thấy những kẻ khổ đau trên thế gian và đưa ngàn tay đến cứu vớt 
lấy họ. Theo các nguồn tài liệu Phật giáo khác, Bồ Tát Quán Âm là 
một trong bốn vị Bồ Tát quan trọng nhất của Phật giáo Đại Thừa. Ngài 
là Đại Bi Quán Thế Âm. Ngài cũng còn được gọi là Quán Tự Tại Bồ 
Tát. Ngài là đệ tử và là người nối tiếp Đức Phật A Di Đà ở Tây 
Phương Tịnh Độ. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Phật 
hỏi ngài Quán Thế Âm về viên thông và ngài Quán Thế Âm đã bạch 
Phật rằng: “Bạch Thế Tôn! Tôi từ căn tai tu tam muội viên chiếu, 
duyên tâm, tự tại, bởi tu để tiếng động vào căn tai, vào rồi mất..., để 
được tam ma địa, thành tựu Bồ Đề. Bạch Thế Tôn! Đức Phật kia khen 
tôi khéo được pháp môn viên thông. Trong đại hội của Ngài, tôi được 
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thọ ký là Quán Thế Âm. Bởi tôi quán nghe cả mười phương đều viên 
minh, nên tên Quán Thế Âm khắp cả mười phương thế giới. 

Quán Thế Âm là vị Bồ Tát Đại Bi, người mà Tàu và Việt gọi là 
Quán Thế Âm. Ngài còn được gọi là Đức Đại Bi Quán Thế Âm, là vị 
Bồ Tát của tình thương và lòng từ thiện trùm khắp. Ngài là một trong 
những Bồ tát quan trọng nhứt của phái Đại Thừa. Người tầm thanh cứu 
khổ. Quán Thế Âm đại diện cho lòng đại từ và sức cảm thông mãnh 
liệt và vô hạn, nhằm cứu vớt bất kỳ ai cầu xin ngài khi hoạn nạn. Tín 
ngưỡng dân gian còn tôn sùng ngài như người bảo hộ chống lại những 
tai ương hoạn nạn cũng như ban phước cho thiếu nhi. Ngài đóng một 
vai trò trung tâm trong tu tập sùng mộ của tất cả các tông phái Phật 
giáo. Mặc dù nguyên là nam nhân, Quan Âm đã trở thành nhân vật nữ 
trong trí tưởng tượng phổ thông ở Á Châu. Ngài Quán Thế Âm có 
nhiều danh hiệu như: Quán Âm, Quán Tại Tát Đỏa, Quán Thế Tự Tại, 
Quán Tự Tại, Quán Thế Âm Mẫu, Bồ Tát Thiên Thủ Thiên Nhãn, 
Quán Âm linh cảm, Hương Vương Quán Âm, Thủy Nguyệt Quán Âm 
(bức tranh Quán Âm đang quán trăng đáy nước, nói lên sự giả hợp của 
chư pháp), và Dương Liễu Quán Âm (một trong 33 vị Quán Âm, VỊ 
Quán Âm dùng nhành dương liễu làm hình tam muội da (ý nói lấy sự 
mềm mại, nhu thuận mà cứu độ chúng sanh). 

Đức Quán Thế Âm Bồ Tát có mười hai lời nguyện như sau: 7hứ 
nhất là Nam Mô hiệu Viên Thông, danh Tự Tại, Quán Âm Như Lai 
quảng phát hoằng thệ nguyện: Ngài được xưng tặng là “hiểu biết đầy 
đủ,” “thong dong hoàn toàn.” Ngài đem phép tu hành mà khuyến độ 
khắp cùng chúng sanh. Thứ nhì là Nam Mô nhứt niệm tâm vô quái 
ngại, Quán Âm Như Lai thường cư Nam Hải nguyện: Ở trong một 
niệm tâm được tự tại vô ngại, Ngài thường ở bể phương Nam để cứu 
độ chúng sanh. Thứ ba là Nam Mô Ta Bà U Minh giới Quán Âm Như 
Lai tầm thanh cứu khổ nguyện: Ngài luôn ở cõi Ta Bà và cõi U Minh 
để cứu độ kẻ nào kêu cứu tới Ngài. Thứ là Nam Mô hàng tà ma, trừ 
yêu quái Quan Âm Như Lai năng trừ nguy hiểm nguyện: Ngài có khà 
năng trừ khử loài tà ma yêu quái, và đủ sức cứu người gặp nguy hiểm. 
Thứ năm là Nam Mô thanh tịnh bình thùy dương liễu, Quán Âm Như 
Lai cam lộ sái tâm nguyện: Ngài lấy nhành dương liễu dịu dàng nhúng 
vào nước ngọt mát trong cái bình thanh tịnh để rưới tất cả lửa lòng của 
chúng sanh. Thứ sáu là Nam Mô Đại Từ Bi năng Hỷ Xả, Quán Âm 
Như Lai thường hành bình đẳng nguyện: Thương xót người đói và sẵn 
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lòng tha thứ, Ngài không phân biệt kẻ oán người thân, tất cả Ngài đều 
coi như nhau. 7# bảy là Nam Mô trú dạ tuần vô tổn hại, Quán Âm 
Như Lai thệ diệt tam đồ nguyện: Đêm ngày đi khắp đó đây để cứu 
giúp chúng sanh ra khỏi các sự tổn hại, Ngài nguyện cứu vớt chúng 
sanh ra khỏi ba đường ác địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. 7 ám là 
Nam Mô vọng Nam nham câu lễ bái, Quán Âm Như Lai, già tỏa giải 
thoát nguyện: Nếu ai quay về núi hướng Nam mà hết lòng cầu nguyện 
thì dầu có bị gông cùm xiểng xích cũng được thoát khỏi. 7h chín là 
Nam Mô tạo pháp thuyển du khổ hãi, Quán Âm Như Lai độ tận chúng 
sanh nguyện: Dùng phép tu hành để làm chiếc thuyền, Ngài đi củng 
khắp trong biển khổ để độ hết chúng sanh. 7⁄ mười là Nam Mô tiễn 
tràng phan, hậu bảo cái, Quán Âm Như Lai tiếp dẫn Tây Phương 
nguyện: Nếu ai cầu nguyện và tu hành theo Ngài chỉ dẫn, khi rời bổ 
xác thân nầy thì sẽ có phướn dài đi trước, tràng lọng quý giá theo sau, 
để rước về Tây Phương. Thứ mười một là Nam Mô Vô Lượng Thọ Phật 
cảnh giới, Quán Âm Như Lai Di Đà thọ ký nguyện: Ở cảnh giới của 
Đức Vô Lượng Thọ, tức Đức A Di Đà, Ngài đã được cho biết trước là 
về sau Ngài sẽ thay thế Đức Phật A Di Đà ở ngôi vị đó. Thứ mười hai 
là Nam Mô đoan nghiêm thân vô tỷ trại, Quán Âm Như Lai quá tu 
thập nhị nguyện: Được thân hình nghiêm trang không ai so sánh được 
với Ngài, ấy là kết quả của sự tu theo mười hai nguyện lớn nầy. 

Quán Thế Âm, vị “Bồ Tát Nhìn Xuống” chúng ta với lòng bi mẫn, 
là một trong những vị Bồ tát rất quen thuộc trong trường phái Đại 
Thừa. Ngài được mọi người tôn kính như là sự hiện thân của lòng bi 
mẫn, thường được mô tả hay họa hình với 11 đầu và 1.000 tay, tất cả 
đều được dùng trong việc phân bố sự cứu trợ của ngài. Ngài tháp tùng 
Đức Phật A Di Đà, vị Phật đang ngự trị tại Thiên đường Cực Lạc, Tây 
Phương Tịnh Độ. Phật A Di Đà là một trong nhiều vị Phật quan trọng 
nhất trong các vị Phật khác đang ngự tại nhiều Phật quốc khác nhau 
của Phật giáo Đại Thừa. Đức Quán Thế Âm có thể tìm nhiều cách để 
cứu độ, bao gồm cả hình thức của một vị đệ tử, một vị Tăng, một vị 
trời, hay một vị nữ Bồ Tát Ta Ra. Theo Phật giáo Tây Tạng, Tara là 
một vị nữ Bồ Tát quan trọng trong Phật giáo Ấn Độ và Tây Tạng, được 
sanh ra từ giọt nước mắt thương xót của Bồ Tát Quán Thế Âm, và 
những vị Đạt Lai Lạt Ma cũng được người ta cho là những kiếp tái 
sanh của ngài Quán Thế Âm. Sự sùng bái ngài Quán Thế Âm đã tạo 
nên những cảm hứng của những tác phẩm nghệ thuật tôn giáo đẹp nhất 
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trong truyền thống Phật giáo Á Châu. Vào thế kỷ thứ 10, ở Trung quốc 
người ta bắt đầu trình bày những bức vẽ về ngài Quán Thế Âm có 10 
tay. Bốn tay dùng để giữ mặt trời, mặt trăng, quyền trượng và đỉnh ba; 
sáu cánh tay còn lại được dùng để bắt nhiều ấn pháp khác nhau biểu 
hiện sự bố thí, lòng vô úy và đức hiến dâng. Theo Phật giáo Đại Thừa 
Trung Quốc, Bồ Tát Quán Thế Âm thường được miêu tả với một ngàn 
cánh tay, trong mỗi cánh tay đều có một con mắt của nó, nhằm chỉ 
nguyện lực của Ngài là có thể hết thấy những kẻ khổ đau trên thế gian 
và đưa ngàn tay đến cứu vớt lấy họ. 

Hiện nay, Ngài Quán Thế Âm được thờ phụng ở các quốc gia khác 
nhau trên thế giới. Bồ Tát Quán Thế Âm, một trong những vị Bồ tát 
lớn của trường phái Phật giáo Đại thừa. Quán Thế Âm tầm thinh cứu 
khổ, thị hiện trong những hình thức không thể nghĩ bàn hầu đem sự gia 
hộ đến tới bất cứ nơi nào cần Ngài. Cũng còn được gọi là Đại Bi Quan 
Thế Âm Bồ Tát, một trong ba vị Phật và Bồ Tát của Tây Phương Tịnh 
Độ, hai vị kia là Phật A Di Đà và Bồ Tát Đại Thế Chí.Trong những tác 
phẩm thần thoại về Phật giáo thì thần thoại về Đức Quán Thế Âm Bồ 
Tát là độc đáo nhất. Vì pháp thuật thần thông, vì sự ân cần và khéo 
léo tuyệt luân của Ngài “cứu độ tất cả những kẻ đau khổ.” Chữ 
Avalokitesvara là chữ kép của chữ “ishvara” có nghĩa là Thế Tôn và 
chữ Avalokita có nghĩa là người nhủ lòng từ bi, thí dụ như người nhủ 
lòng từ bi đến những kẻ đau khổ trên thế gian này. Theo Edward 
Conze trong Tĩnh Hoa và Sự Phát Triển của Đạo Phật, Quán Thế Âm 
là lòng từ bi nhân cách hóa. Kinh văn và ảnh tượng cho phép phân biệt 
ba giai đoạn của sự phát triển của Ngài ở Ấn Độ. Trước hết, Ngài là 
một phần của “Tam Vị Nhất Thể” gồm Vô Lượng Thọ, Quán Thế Âm 
và Đại Thế Chí. Tam vị nhất thể này có nhiều điểm tương đồng với 
các tôn giáo ở Ba Tư, nghĩa là trong sự thờ phụng Mithra và trong tôn 
phái Zervan, các tôn giáo ở Ba Tư coi thời gian vô hạn là nguyên lý 
căn bản. Được thu nhập vào Phật giáo, Quán Thế Âm trở thành vị Bồ 
Tát vĩ đại đến độ Ngài gần hoàn hảo như một đức Phật. Ngài có một 
quyên lực pháp thuật lớn lao để cứu độ chúng sanh trong mọi khó khăn 
và nguy hiểm. Ở giai đoạn thứ hai, Quán Thế Âm thủ đắc một số chức 
vụ và tính chất vũ trụ. Ngài nắm thế giới trong tay. Ngài vô cùng cao 
lớn, 810.000 ngàn dặm, mỗi lỗ chân lông ngài chứa đựng một thế giới 
hệ. Ngài là chúa tế và là đấng Thế Tôn của thế gian. Từ mắt Ngài 
phóng ra mặt trời và mặt trăng. Từ miệng Ngài phóng ra gió và từ 
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chân Ngài là trái đất. Về tất cả những phương diện này, Quán Thế Âm 
giống như Phạm Thiên. Cuối cùng, ở giai đoạn thứ ba, lúc mà những 
yếu tố pháp thuật trong Phật giáo chiếm hàng đầu, Ngài trở thành một 
pháp sư có nhiều năng lực nhờ những mạn trà và thu nhận nhiều đặc 
tính của Siva. Đó là Quán Thế Âm Mật Tông. 


Avalokitesvara Bodhisattva 


Avalokitesvara 1s one who contemplates the sound of the world. He 
1s one of the four great bodhisattvas of Mahayana Buddhism. Three 
other bodhisattvas are Samantabhadra, Kshitigarbha and ManJushr. 
Avalokitesvara Bodhisattva can manifest herself in any conceivable 
form to bring help wherever 1t 1s needed. Bodhisattva of compassion 
and deep listening. Also called Kuan Shi Yin, the Bodhisattva of 
compassion. In more recent presentations, Kuan-Shi Yin 1s often 
depicted with feminine features. In China and Vietnam, Kuan Yin 1s 
sometimes considered as a thousand-armed, and thousand-eyed 
Bodhisattva. Somewhere in Vietnam, Kuan Yin 1s painted as a mother 
with a child In her one arm. Nevertheless, we offen see pictures of 
Quan Yin standing on clouds, riding on a dragon, or standing on a cHÍf 
in hiph seas, walfting to save (rescue) shipwretcked victims. There are 
still a great number of legends of Kuan Yin for each locality has 1fs 
own legend. Chapter 25 of the Lotus Sutras devoted to Kuan-Yin, and 
Is the principal scriptures of the cult Kuan-Yimn 1s sometimes 
confounded (bị lầm lẫn) with Amitabha and Maitreya. Avalokitesvara 
Is a Sanskrit term for “Lord who looks down.” A Bodhisattva who 
stands on the left side of Amitabha Buddha. This 1s the most Important 
Bodhisattva in Mahayana Buddhism. He ¡Is the embodiment of 
compassion (karuna), which along with wisdom (prajna) 1s one of the 
two main characteristics of the awakened mind of a Buddha. His name 
literally means “the Lord who Look Down,” implying that he views the 
sufferings and afflictions of sentlent beings with compassion. He 
figures prominently in many Mahayana sutras, e.g., several Perfection 
of Wisdom sutras, the Sukhavati-Vyuha, in which he 1s said to be one 
of the Bodhisattvas 1n the Pure Land of Amitabha, and the Saddharma- 
Pundarika, which has an entire chapter in which he 1s the main figure. 
In this sutra, he 1s described as the savior of beings In trouble. It is said 
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that by merely remembering his name with devotion one can be saved 
1n times of distress. In early East Asian Buddhist depictions, up to the 
early Sung Dynasty, he 1s portrayed as a male, but since at least the 
tenth century the Image of a female In a white robe (Pai-I-Kuan-Yin) 
has predominated In East Asia. In Tibet Avalokitesvara Spyan ras øZ1gS 
đbang phyug 1s viewed as the countryˆs patron deity, one of physical 
enamanations 1s the Dalai Lamas Incarnational line. Furthermore, he 1s 
IS one Of the eipht great Bodhisattvas in Mahayana traditional 
Buddhism, and one whose activies Involve the active practice of 
compassion 1n saving sentient beings. The mantra of “Om Manmi Pad mi 
Hum” is directly associated with Avalokitesvara Bodhisattva. In 
Tibentan Buddhism, Avalokitesvara Bodhisattva 1s considered to be the 
mam patron Bodhisattva, and the Dalai Lama 1s viewed as his 
1ncarnate manifestafion. 

According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms, Avalokitesvara 1s one who contemplates the world”s sounds, 
originally represented as a male, the Images are now generally those 
of a female figure. The meaning of the term is in doubt. Kuan-Yn 1s 
one of the triad of Amitabha, 1s represented on hịs left, and 1s also 
represented as crowned with Amida; but there are as many as thirty- 
three different forms of Kuan-Yin, sometimes with a bird, a vase, a 
wlllow wand, a pearl, a thousand eyes and hands, etc. and when as 
bestower of children, carrying a child. The 1sland of P°u-T”o (Potala) 1s 
the chief center of Kuan-Yin worship, where she 1s the protector of all 
in distress, especially of those who go to sea. Avalokitesvara 1s the 
Bodhisattva of Universal Compassion whom Vietnamese and Chinese 
call Kuan Shi Yin. He Is the Great Compassionate One or the 
Bodhisattva of all embacing love and benevolence. He 1s one of the 
most Important bodhisattva of the Mahayana. He who hears the sound 
Of suffers to save them. AvalokIitesvara represenfs “Great Compasslon” 
and limitless understanding, saving those who seek for help by calling 
his name or turning to him at times of extreme danger or when 
encountering calamitles. In folk belief, Avalokitesvara also protects 
from natural catastrophe and grants blessings to children. He plays a 
central role in the devotional practices of all Buddhist sects. Although 
originally male, Kuan-Yin has become a feminine figure 1n the popular 
1magination In AsIa. 
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Accordng to Chinese Mahayana Buddhism, Bodhisattva 
Avalokitesvara 1s often depicted with one thousand hands, each hand 
confaining 1s own eye, to Indicate the vows and powers of the 
Bodhisattva to see all those suffering in the world and reach Into the 
world and pull them out of their suffering. According to other Buddhist 
sources, Avalokitesvara Bodhisattva 1s one of the fÍour greatest 
1mportant Bodhisattvas in Mahayana Buddhism. He 1s a Bodhisattva of 
Great Compassion and Observer of the Sounds of the World. He 1s also 
known as the Contemplator of Self-Mastery. He 1s the disciple and 
future successor of Amitabha Buddha in the Western Pure Land. 
According to other Buddhist sources, Avalokitesvara Bodhisattva 1s one 
of the four greatest Important Bodhisattvas in Mahayana Buddhism. He 
1S also known as the Contemplator of Self-Mastery. He Is the disciple 
and future successor of Amitabha Buddha In the Western Pure Land. In 
the Surangama Sutra, book S1x, the Buddha asked Avalokitesvara 
Bodhisattva about perfect penefraftion, and Avalokitesvara Bodhisattva 
reported to the Buddha as follows: “World Honored One! From the 
gateway of ear, I obfained perfect and illumining samadhi. The 
conditioned mind was at ease, and therefore I entered the appearance 
of the flow, and obtaining samadhi, I accomplished Bodhi. World 
Honored One! That Buddha, the Thus Come One, praised me as having 
obtained well the Dharma-door of perfect penetration. In the great 
assembly he bestowed a prediction upon me and the name, Kuan-Shih- 
Yin. There are varlous titles of Avalokitesvara Bodhisattva: Regarder 
or Observer of the world”s sounds or cries (sounds that enlighten the 
world), Kuan-Yin Bodhisattva, the Sovereign Beholder, not associated 
with sounds or cries, the Sovereign Beholder, not assoclated with 
sounds or cries, Tara or the sakti or female energy of the masculine 
Avalokitesvara, One Thousand Hands and Eyes Bodhisattva, Kuan Yin 
with efflcacIous responses, Kuan-Yin Gandharaja, Kuan-Yin gazing at 
the moon In the water (the unreality of all phenomena), and Kuan-Yin 
with the willow-branch (one of the thirty-three Kuan-Yin§). 

Avalokitesvara Bodhisattva has twelve vows as follows: 7he firsf 
vow: Namo, the Greatly Enlightened, well known for great spiritual 
freedom, the Avalokitesvara Tathagata”s vow of Immense propagation. 
The second vow: Namo, single-minded 1n liberation, Avalokitesvara 
Tathagata's vow to offten dwell in Southern Ocean. The thirđ vow: 
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Namo, the dweller of Saha World, the Underworld, Avalokitesvara 
Tathagata's vow to follow the prayer sounds of sentlent beings to 
alleviates pains and sufferings. 7h ƒfourfh vow: Namo, the destroyer of 
evil spirits and demons, Avalokitesvara Tathagata*s vow to eliminate 
dangers. 7e fiƒfh vow: Namo, the holy water bottle and willow branch, 
Avalokitesvara Tathagata”s vow to provide comfort and purification of 
senfilent beings' minds with sweet holy water. The sixth vow: Namo, 
the greatly compassionate and forgiving Avalokitesvara Tathagata”s 
vow often fo carry out conduc(s with complete fairness and equality. 
The sevenh vow: Namo, 1n all times without abandonmeit, 
Avalokitesvara Tathagata's vow to try to eliminate the three realm. 
The cighth vow: Namo, Potala Mountain, essential to worship, 
Avalokitesvara Tathagata”s vow to break from the bondage of shackles 
and chains to find liberation. The minfh vow: Namo, the creator of the 
dharma-vessel traveling the ocean of sufferings, Avalokitesvara 
Tathagata”s vow to rescue and aid all sentient beings. The fenth vow: 
Namo, the holder of flags and parasols, Avalokitesvara Tathagata”s 
vow fo protect and deliver sentient beings to the Western Pure Land. 
The cleventh vow: Namo, the world of the Infimte Life Buddha, 
Avalokitesvara Tathagata's vow to have Amifabha Buddha give the 
prophecy of Buddhahood. 7e wejfih vow: Namo, the Incomparable 
adorning body ¡n the three worlds, Avalokitesvara Tathagata”s vow to 
complete the twelve vows to rescue sentient beings. 

Avalokitesvara, the “Bodhisattva who Looks Down” on us with 
compassion, 1s one of the most popular Mahayana Bodhisattvas. 
Revered as the embodiment of compassion, he 1s frequently depicted 
with eleven heads and 1,000 arms, all of which are used In his 
dispensation of aid. Avalokitesvara Is an attendant of the Buddha 
Amitabha, who rules over Sukhavati, the Pure Land of the West. 
Amitabha 1s one of the most Iimportant of the many Buddhas who 
resides In the different Buddha fields of Mahayana Buddhism. 
Avalokitesvara finds many ways to help, not least by assuming a 
varlety of forms, including those of a disciple, a monk, a god or a Tara. 
According to Tibetan Buddhism, Tara, an Iimportant female bodhisattva 
1n Indo-Tibetan Buddhism, was born from a teardrop of his compassion, 
and the Dalai Lamas are sometimes said to be successive 
reincarnations of Avalokitesvara. The cult of Avalokitesvara has 
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inspired some of the most beautiful works of religlous art in Asian 
Buddhism. In the 10” century, Chinese Buddhists started painting 
Images of Avalokitesvara Bodhisattva with ten arms. Four of these ten 
arms hold the sun, moon, a mace and a trident; and the remaIning six 
are in the distincftive gesture (mudra) of giving, banishing fear and 
offering. According to Chinese Mahayana Buddhism, Bodhisattva 
Avalokitesvara 1s often depicted with one thousand hands, each hand 
confaining 1s own eye, to Indicate the vows and powers of the 
Bodhisattva to see all those suffering in the world and reach Into the 
world and pull them out of their suffering. 

Nowadays, Avalokitesvara Is worshipped In different countries 
around the world. World Voice-Seeing Bodhisattva, one of the great 
bodhisattvas of the Mahayana Buddhism. Avalokitesvara contemplates 
the sound of the world. She can manifest herself in any conceivable 
form to bring help wherever 1t 1s needed. Bodhisattva of compassion 
and deep listening. Also called Kuan Shi Yin, the Bodhisattva of 
compassion. One of the three Pure Land Sages (Buddhas and 
Bodhisattvas). The others being Buddha Amitabha and Bodhisattva 
Mahasthamaprapta (Đại Thế Chí Bồ Tát. Among Buddhist 
mythological works, works on Avalokitesvara Bodhisattva are the most 
outstanding. By the power of his magic, and by his infinite care and 
skill he affords safety to those who are anxious. The word 
Avalokitesvara 1s a compound of the word “ishvara” means “Lord or 
Sovereign,” and of “avalokita” which means he who looks down with 
compassion, 1.e., on beings suffering In this world. According to Edward 
Conze in Buddhism: Its Essence and Development, Avalokitesvara 
personifles compassion. The texts and Images suggest that in India one 
may distinguish three stages In his development. At first, he 1s a 
member of a trinity, consisting of Amitayus, Avalokitesvara and 
Mahasthamaprapta. This Trimty has many counterparts In lranian 
religion, 1.e., in the Mithras cult and Zervanism, a Persian religion 
which recognized Infinte Time (Zervan Akarana=Amifa-ayus) as the 
fundamental principle. Assimilated by Buddhism, Avalokitesvara 
becomes a great Bodhisattva, so great that he 1s nearly as perfect as a 
Buddha. He possesses a great miraculous power to help in all kinds of 
dangers and difficultiesAt first, he 1s a member oŸ a trinify, consisting 
of Amitayus, Avalokitesvara and Mahasthamaprapta. This Trinty has 
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many counterpartfs In lranian religion, 1.e., in the Mithras cult and 
Zervanism, a Persian religion which recognized Infinite Time (Zervan 
Akarana=Amita-ayus) as the fundamental principle. Assimilated by 
Buddhism, Avalokitesvara becomes a great Bodhisattva, so great that 
he 1s nearly as perfect as a Buddha. He possesses a great miraculous 
power to help In all kinds of dangers and difficultes. In the second 
stage, Avalokitesvara acquires a number of cosmic functlons and 
features. He hold the world in his hand, he 1s immensely big, 800,000 
myriads of miles, each of the pores of his skin conceals a world system. 
He Is the Lord and Sovereign of the world. From his eyes come the sun 
and the moon, from his mouth the winds, from his ffet the earth. In all 
these respects, Avalokitesvara resembles the Hindu God, Brahma. 
Finally, in the third stage, at a time when the magical elements of 
Buddhism come to the fore, he becomes a great magician who owes hIs 
power to his mantras, and he adopts many of the characteristics of S1va. 
Thịs 1s the Tantric AvalokItesvara. 
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Chương Sáu Mươi Ba 
Chapter Sixty- Three 


Những Vị Bồ Tát Khác Trong Phật Giáo 


Như trên đã nói, Bồ Tát, một chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ 
đạt được đại giác một khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Có rất nhiều, rất 
nhiều vị Bổ Tát trong truyền thuyết Phật giáo; tuy nhiên, trong hạn 
hẹp của tập sách nhỏ này, ngoài những vị Bồ Tát chính ra, chúng ta chỉ 
có thể để cập thêm một vài vị Bồ Tát phổ cập trong Phật giáo mà thôi. 
Thứ nhất là Bồ Tát Chuẩn Đề: Theo huyễn thoại Bà La Môn thì 
Chuẩn Đề là một hình thức của Durga hay Parvati, vợ của Thần Siva. 
Trong truyền thống Đại Thừa, Chuẩn Đề là một hình thức của Đức 
Quán Âm hay quyến thuộc của ngài. Theo truyền thuyết Phật giáo, 
Ngài là hóa thân của Quán Âm Ma Ha Bồ Đề Tát Đỏa. Vị Bồ tát có 
18 tay tiêu biểu cho lục căn (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý), lục đại (sắc, 
thinh, hương, vị, xúc, pháp), và lục thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý). 
Theo huyễn thoại Trung Hoa, Chuẩn Đề giống như Ma Lý Chi hay 
Thiên Hậu. Bà được tiêu biểu bởi những hình tượng ba mắt mười tám 
tay. Thứ nhì là Dược Vương Bồ Tát: Hai anh em Bồ Tát Dược Vương 
Bồ Tát và Dược Thượng Bồ Tát (Tinh Túc Quang và Điện Quang 
Minh) chuyên trì hạnh cứu chữa bệnh cho chúng sanh (Dược Vương về 
sau thành Phật hiệu là Tịnh Nhãn Như Lai, Dược Thượng Bồ Tát về 
sau cũng thành Phật hiệu là Tịnh Tạng Như Lai, có thể là Tịnh Nhãn lo 
phần chẩn bệnh và Tịnh Tạng lo phần trị bệnh). Dược Vương Bồ Tát 
cũng chính là vị đã dùng tay làm dầu đốt cúng dường cho Phật. Ngày 
vía Đức Dược Vương Bồ Tát là ngày hai mươi chín trong tháng. Thứ ba 
là Thường Bất Khinh Bồ Tát: Vị Bồ Tát luôn vái chào khi gặp mọi 
người và nói rằng rồi đây quý ngài sẽ thành Phật. Theo Phẩm 20 Kinh 
Pháp Hoa, Thường Bất Khinh Bồ Tát là tiền thân Phật Thích Ca. 
Thường Bất Khinh Bồ Tát chuyên tu hạnh nhẫn nại. Ngài luôn chào 
hỏi và tán thán những người Ngài gặp và nói “Tôi không dám khinh 
các Ngài vì các Ngài rổi đây sẽ thành Phật.” Bồ Tát Thường Bất 
Khinh dùng tinh thần vô ngã tướng (không có quan niệm về cái tôi) để 
tu phước và tu huệ. Để xả bỏ cái ngã, gặp ai Ngài cũng lạy. Để thành 
tựu hạnh nhẫn nhục, dù bị đánh đập, bị chửi mắng, Ngài cũng chẳng 
sinh lòng giận dữ. Đây mới đích thực là pháp môn Nhẫn Nhục Ba La 
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Mật. Thứ tư là Bất Không Kiến Bồ Tát: Vị Bồ tát đứng hàng thứ hai 
trong sân Địa Tạng trên Thai Tạng GIới. Thứ năm là Diệu Âm Bồ Tát: 
Vị A La Hán, nổi tiếng vì khả năng biện biệt giải thích. Theo Eitel 
trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, chính Ghosa đã phục hồi thị giác 
cho Dharmavivardhana bằng cách rửa mắt với nước mắt của những 
người đã từng cảm động vì tài hùng biện của Ngài. Thứ sáu là Đại 
Quyên Tu Lợi Bồ Tát: Vị Bồ Tát hay một loại thần hộ pháp cho các tự 
viện, tay phải để trước trán che mắt trông xa, người ta nói ngài là vị 
thần trấn thủ bờ biển trong vương quốc của vua A Dục. ?hứ bảy là Hư 
Không Tạng Bồ Tát: Minh Tinh Thiên Tử hay Phổ Quang Thiên Tử 
hay Hư Không Tạng Bồ Tát (hiện làm Đại Tiếu Kim Cương). Đây là 
một trong tám Kim Cang vương hay Kim Cang Hộ Bồ tát cho Phật Tỳ 
Lô Giá Na. Thứ tám là Hương Tượng Bồ Tát: Hương Tượng, Hương 
Huệ, hay Bất Khả Tức, là một trong 16 vị tôn giả đời Hiền Kiếp. Theo 
Kinh Hoa Nghiêm (phẩm Bồ Tát Trụ Xứ), Bồ Tát Hương Tượng cùng 
ba ngàn quyến thuộc thường hay thuyết pháp trên núi Hương Tụ ở 
phương Bắc. Thứ chín là Hỷ Kiến Bồ Tát: Theo Kinh Pháp Hoa, phẩm 
Dược Vương, đây là tên gọi tắt của Bồ Tát Nhứt Thiết Chúng Sanh Hỷ 
Kiến, là tiền thân của Bồ tát Dược Vương (ngài thường cúng dường 
Pháp Hoa mà đốt cả thân mình). Thứ mười là Nghiệp Ba La Mật Bồ 
Tát: Một trong bốn vị nữ Bồ Tát thân cận của Đức Tỳ Lô Giá Na trong 
Kim Cang Giới, đều do Ngài lưu xuất, mỗi vị là mẹ của một trong bốn 
vị Phật trong tứ phương. ?hứ mười một là Hiền Hộ Bồ Tát: Bạt Pha là 
tên của Bồ Tát Hiển Hộ, vị Bồ Tát tại gia. Vị Bồ Tát đã cùng với 500 
vị khác khinh hủy Phật trong một tiễn kiếp, về sau quy-y Phật và trở 
thành Phật. Ông là một trong những đại đệ tử tại gia của Phật trong 
thời Phật còn tại thế. Hình tượng của Hiển Hộ thường được đặt trong 
phòng tắm của tự viện. 

Bên cạnh đó, vẫn còn có một số các vị Bồ Tát khác thường được 
để cập tới trong các trường phái Phật giáo. Ngữ Kim Cang: Năm vị 
Kim Cang: Thứ nhất, Kim Cang Tát Đỏa: Kim Cang Tát Đỏa là chủ 
của 4 vị kia. Thứ nhì, Kim Cang Dục: Vị Bồ Tát có sức mạnh phá bỏ 
dục vọng như kim cương. Thứ ba, Kim Cang Mạn: Vị Bồ Tát có sức 
mạnh phá bỏ kiêu mạn như kim cương. 7hứ Kim Cang Ái: Vị Bồ 
Tát có sức mạnh phá bỏ ái dục như kim cương. 7 năm, Kim Cang 
Xúc: Vị Bồ Tát có sức mạnh phá bỏ sự lôi cuốn của xúc chạm như kim 
cương. Wgũ Phật Đảnh Tôn: Năm vị Bồ Tát Đảnh Luân Vương hay 


795 


năm vị Bồ Tát thường đứng bên trái của Phật Thích Ca, tượng trưng 
cho năm trí tuệ: Bạch Tản Phật Đỉnh, Thắng Phật Đảnh, Tối Thắng 
Phật Đảnh, Hỏa Tụ Phật Đảnh, và Xả Trừ Phật Đảnh. Wgũ Phẩn Nộ: 
Năm vị Bồ Tát, năm vị Kim Cang, và năm vị Phẫn nộ tiêu biểu cho 
năm vị Phật: Thứ nhất, Phật Tỳ Lô Giá Na dưới ba hình thức: Chuyển 
Pháp Luân Bồ Tát, Biến Chiếu Kim Cang, và Bất Động Minh Vương. 
Thứ nhì, A Súc Bệ Phật dưới ba hình thức: Hư Không Tạng, Như Ý, và 
Quân Trà Lợi Minh Vương. 7h ba, Nam Phật (Bảo Sanh Phật) dưới ba 
hình thức: Phổ Hiển, Tát Đỏa, và Giáng Tam thế Minh vương. Thứ fw, 
Phật A Di Đà dưới ba hình thức: Quán Thế Âm, Pháp Kim Cang, và 
Mã đầu Minh vương (Hayagriva). Thứ năm, Bất Không Phật dưới ba 
hình thức: Di Lặc, Nghiệp Kim Cang, và Kim Cang Dạ Xoa. Hai mười 
lăm vị Bồ Tát bảo hộ tất cả những người tín tâm niệm hông danh 
Phật A Di Đà: Thứ nhất là Quán Âm Bồ Tát. Thứ nhì là Đại Thế Chí 
Bồ Tát. 7n ba là Dược Vương Bồ Tát. 7n i là Dược Thượng Bồ Tát. 
Thứ năm là Phổ Hiền Bồ Tát. Thứ sáu là Pháp Tự Tại Bồ Tát. Thứ bảy 
là Sư Tử Hống Bồ Tát. Thứ tám là Đà La Ni Bồ Tát. Thứ chín là Hư 
Không Tạng Bồ Tát. Thứ mười là Phật Tạng Bồ Tát. Thứ mười một là 
Bồ Tạng Bồ Tát. Thứ mười hai là Kim Cang Tạng Bồ Tát. Thứ mười ba 
là Sơn Hải Huệ Bồ Tát. 7h mười bốn là Quang Minh Vương Bồ Tát. 
Thứ mười lăm là Hoa Nghiêm Vương Bồ Tát. Thứ mười sáu là Chúng 
Bảo Vương Bồ Tát. Thứ mười bảy là Nguyệt Quang Vương Bồ Tát. 
Thứ mười tám là Nhật Chiếu Vương Bồ Tát. Thứ mười chín là Tam 
Muội Vương Bồ Tát. Thứ hai mươi là Định Tự Tại Vương Bồ Tát. 7hứ 
hai mươi mốt là Đại Tự Tại Vương Bồ Tát. Thứ hai mươi hai là Bạch 
Tượng Vương Bồ Tát. Thứ hai mươi ba là Đại Uy Đức Vương Bồ Tát. 
Thứ hai mươi bốn là Vô Biên Thân Bồ Tát. Thứ hai mươi lăm là Thanh 
Tịnh Đại Hải Chúng Bồ Tát. 


Othcr Bodhisaftyas in Buddhism 


As mentioned above, Bodhisattva 1s one whose beIngs or essence 
1s bodhi whose wIsdom 1s resulting from direct perception of Truth with 
the compassion awakened thereby. Enlightened being who 1s on the 
path to awakening, who vows to forego complete enlightenment until 
he or she helps other beings attain enliphtenment. There are many, 
many Bodhisattvas in Buddhist Legend; however, In the limitation of 
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this little book, besides some major Bodhisattvas, we can only mention 
some more popular Bodhisattvas in Buddhism. Fữsứ Cưndi 
Bodhisaffva: In Brahmanmic mythology a vindictive form of Durga, or 
ParvatIi, wIlfe of Siva. In Mahayana traditions, Cunde 1s a form of Kuan- 
Yin, or Kuan-Yin”s retinue: According to Buddhists legends, Cundl 1s a 
transformation body of the Avalokitesvara Maha-Bodhisattva. This 
Maha Bodhisatva has I8 arms which symbolizes 6 facultles 
(sight,hear, smell, taste, touch, mind), 6 elements (form, sound, scent, 
flavor, bodily sensation, and all other elements In general), and 6 
ConscIousnesses (sight, hearing, smell, taste, touch, and mind). In China 
1dentified with Marici, Queen of Heaven. She 1s represented with three 
eyes and ceiphteen arms. Second  Bhaisaqjyaraja-Samudgafa: 
Bodhisattva of healing, he whose office together with his brother, 1s to 
heal the sick. He 1s described as the younger of the two brothers, the 
elder of whom Is the BhaisaJyaraja (the elder of the two brothers, who 
was the first to decide on his career as Bodhisattva of healing and led 
his younger brother to adopt the same course). They are also styled 
Pure-eyed and Pure-treasury, which may Indicate diagnose and 
treatment. He Is referred to the Lotus sutra as offering hIs arms as a 
burnt sacrifice to his Buddha. Day dedicated to His manifestation (to a 
Buddha% vital spirit) 1s the twenty-ninth day of the month. T”hứrd, 
Nover-Desple — Bodhisatra: Never SHghũng Bodhisattva 
(Sadaparibhuta (skÐ, a Bodhisattva who constant greeted all beings he 
met and praised that they were destined for Buddhahood. According to 
the Lotus Sutra, Chapter 20, Never Despite (Never Slighted) 
Bodhisattva was the previous Incarnaton of the Buddha. Never 
Sliphung Bodhisattva culivated the ascetic practice of patlent 
endurance. He constant greeted all beings he met and praised that they 
were destined for Buddhahood. Never Slighting Bodhisattva used the 
spirit of “having no sense of self” to cultivate blessing and wIsdom. In 
order to get rid of the self, he always bowed to whomever he met. In 
order to accomplish the practice of patilent endurance, although 1t 
brought him curses and beatings, he never felt anger or hatred In 
return. This 1s the real Dharma Door of the Perfection of Patience 
under Insult. Fourth, Amoghadarsin Bodhisaffva: The unerring seeing 
bodhisattva, shown In the second place of Ti-Isang”s court in the 
Garbhadhatu. Gbosa Bodhisaffva: According to Eitel in The Dictionary 
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of Chinese-English Buddhist Terms, an arhat, famous for exegesis, who 
restored the eyesight of Dharmavivardhana by washing his eyes with 
the tears of people who were moved by his eloquence. Sixíh, 
Bodhisafva 0ƒ Great Pofenfialiy: A  Bodhisattva, a protector of 
monasteries, depicted as shading his eyes with his hand and looking 
afar, said to have been a Warden of. the Coast under the emperor 
Asoka. Seventh, Akasagarbha Bodhisafra: Empty Store Bodhisattva 
or Space-garbha Bodhisattva or Bodhisattva of the empyrean. Divine 
son of the bripht stars. This Is one of the eight diamond-kings, or 
bodhisatvas as guardians of Vairocana. Eighth, Gandhahasti 
Bodhisafva: Fragrant Elephant Bodhisatva, one of the sixteen 
honoured ones of the Bhadra-kalpa. According to The Flower 
Ornament  Sutra (Chapter Bodhisatva Abodes) Gandhahasti 
Bodhisatva In the north, who lives on the Gandhamadana mountain, 
together with his three thousand retinues preached the Buddha 
Teachng.  Nữớh,  Bodhisafvra-beauHful An 1ncarnaton  oŸ 
BhaisajyaraJa-samudgata. Tenth, Karma-Paramita Bodhisafra: One 
of the four female attendants on Vairocana in the Vajradhatu, evolved 
from him, each of them a mother of one of the four Buddhas of the 
four quarters. Eleventh, Bhadrapdala Bodhisafta: Bhadrapala was 
name of Bhadrapala Bodhisattva. ÀA Bodhisattva who with 500 others 
sliphted Sakyamuni 1n a previous existence, was converted and 
became a Buddha. One of the great lay disciples of the Buddha, who 
kept the faith at home at the time of the Buddha. An Image of 
Bhadrapala 1s kept in the monastic bathroom. 

Besides, there are still some other Bodhisattva mentioned 1n 
diferent Buddhist schools. Fiwe VWajra ra/as: First, Vajrasattva- 
mahasattva, the lord of the other four. Second, Kama-vajra: Diamond- 
Passion Bodhisattva. Tra, Vajra-Mana: Diamond-Pride Bodhisattva. 
tFourth, Vajrakamar: Diamond-Love Bodhisattva. #7ƒ?h, Vajra-Sparsa: 
Diamond Touch Bodhisatva. Fe Crowned Bodhisafvas: Five 
Bodhisattvas sometimes placed on the left of Sakyamumi, IndicafIve of 
five forms of wIsdom: one with white parasol, symbol of pure mercy, 
one of the titles of Avalokitesvara; one with sword, symbol of wIsdom 
or discretion; one with golden wheel symbol of unexcelled power of 
preaching; one who collected brilliance with Insignia authority or a 
flame; and one who 1s scattering and destroying all distressing 
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delusion, with a hook as symbol. Fivye Bodhisaffvas in an qngry ƒorm 
qagdainsf eyils: Bodhisattvas who represent the Buddha”s dharmakaya, or 
spiritual body; wisdom 1n graclousness and a pIerce or angry form 
against evil: #ï7rsf, Vairocana (Đại Nhật Như LaI) appears In the three 
forms: Vajra-paramita Bodhisattva, Universally Shining Vajrasattva, 
and Arya-Acalanatha RajJa. Second, Aksobhya appears In the three 
forms: Akashagarbha, Complete Power, and Kundali-RaJa. 7?rả, 
Ratnasambhava`s three forms: Samantabhadra, Sattva-vajra, and 
TrailokyaviJaya-raJa. Fourfh, Amitabha Buddha appears In three forms: 
Avalokitesvara, Dharmaraja, and the horse-head Dharmapala. Fÿƒih, 
Amoghasiddhi Buddha appears In three forms: Maitreya, KarmavaJra, 
and Vajrayaksa. Twenty five Bodhisattveas who protect dll who call 
Amitabha: Pirs Avalokitesvara or Kuan Shí Ynn. Second, 
Mahasthamaprapta Bodhisattva. 7Trd, BhaisaJyaraja Bodhisattva. 
Fourth, BhalsaJyaraja Samudgata Bodhisattva. #7ƒ?h, Samantabhadra 
Bodhisattva. S/x/h, NDharma-lsvara Bodhisattva, a Bodhisattva”s 
complete dialectical freedom and power, so that he can expound all 
things unimpeded. Seyenh, Simhanada Bodhisattva. Fiehíh, Dharani 
Bodhisatva. Nimmh, Akasagarbha Bodhisatva or Space-Garbha 
Bodhisattva. Tenth, Buddha-Garbha Bodhisattva. Eleventh, 
Bodhisattva-Garbha Bodhisattva. 7Twejfh, Vajra-garbha Bodhisattva. 
Thirteenth, Mountain-Ocean Wisdom Bodhisattva. Fourreenfh, Shining 
Heart Bodhisattva. #enih, Adorned Flower Bodhisatva. Sixfeenth, 
Treasue Assembly Bodhisatva. Sevenemth, Candraprabha 
Bodhisattva. Eiehíeenth, Sun-llluminating Bodhisattva. Ninefeenth, 
Samadhi-Kimng Bodhisattva. 7TWwemiieth, Samadhi-Isvara Bodhisattva. 
Twenfy-first, Mahesvara Bodhisattva. Twenfy-second, White-Elephant 
Bodhisattva. 7Twemy-third, Mahatejas Bodhisattva. Twenty-fourth, 
Infimte-Body Bodhisattva. Twenty-fiíth, Great Ocean Assembly of 
Peaceful Bodhisattva. 
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Những Vị Thánh Tăng Bồ Tát 
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Chương Sáu Mươi Bốn 
Chapter Sixty-Four 


Mười Thánh Tăng Trong Thời Đức Phật 


Tổng Quan Về Thánh Tăng: Thánh Nhân đối lại với Phàm Nhân. 
Thánh là những bậc đã chứng đắc Chân Lý. Họ luôn có trí tuệ, thiện 
lành, và lúc nào cũng có phong cách của bậc thánh. Theo Phật giáo, 
Thánh Tăng là những vị Bồ Tát Thánh đã vượt thoát phiển não từ sơ 
địa trở lên. Đối với Thánh chúng hay bậc trí, những gì thường phải 
được xem là một sự lầm lẫn, tức là cái thế giới của các đặc thù nầy, 
vẫn không biểu hiện là điên đảo hay phi điên đảo. Hồi đức Phật còn 
tại thế, đoàn thể do Đức Phật lập nên gọi là “Thánh Chúng” (Aryan 
sangha), đó là môi trường tu tập của những người cao quý. Vì truyền 
thống Bà La Môn đã được thiết lập kiên cố nên giai cấp bấy giờ đã 
được phân chia thật là rõ rệt. Bởi lẽ đó, Đức Phật luôn xác nhận rằng 
trong hàng Tăng chúng của Ngài không có phân biệt giữa Bà La Môn 
và Võ tướng, hay giữa chủ và tớ. Ai đã được nhìn nhận vào hàng Tăng 
Chúng đều được quyển học tập như nhau. Đức Phật dạy rằng không 
thể gọi một giai cấp nào là cao quý hay không cao quý được bởi vì vẫn 
có những người đê tiện trong giai cấp gọi là cao quý và đồng thời cũng 
có những người cao quý trong giai cấp đê tiện. Khi chúng ta gọi cao 
quý hay đê tiện là chúng ta nói về một người nào đó chứ không thể cả 
toàn thể một giai cấp. Đây là vấn để của tri thức hay trí tuệ chứ không 
phải là vấn đề sinh ra ở trong dòng họ hay giai cấp nào. Do đó, vấn đề 
của Đức Phật là tạo nên một người cao quý hay Thánh Giả (Arya 
pudgala) trong ý nghĩa một cuộc sống cao quý. Thánh Chúng đã được 
thiết lập theo nghĩa đó. Theo đó thì Thánh Pháp (Arya dharma) và 
Thánh Luật (Arya vinaya) được hình thành để cho Thánh Chúng tu tập. 
Con đường mà Thánh Giả phải theo là con đường Bát Thánh Đạo 
(Arya-astangika-marga) và cái sự thật mà Thánh Giả tin theo là Tứ 
Diệu Đế. Sự viên mãn mà Thánh Giả phải đạt tới là Tứ Thánh Quả 
(Arya-phala) và cái toàn bị mà Thánh Giả phải có là Thất Thánh Giác 
Chi (sapta-arya-dharma). Đó là những đức tính tinh thần cả. Người học 
Phật không nên đánh mất ý nghĩa của từ ngữ “Thánh” nầy vốn được áp 
dụng cẩn thận vào mỗi điểm quan trọng trong giáo pháp của Đức Phật. 
Đức Phật, như vậy, đã cố gắng làm sống lại ý nghĩa nguyên thủy của 
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chữ “Thánh” nơi cá tính con người trong cuộc sống thường nhật. Nói 
cách khác, Thánh Tăng khác với phàm Tăng ở chỗ tâm, vì tâm của họ 
là tâm của bậc Thánh như tâm của một vị Phật. Theo Duy Thức Luận, 
Thánh Tính Ly Sinh là cuộc sống của sự Thánh thiện của các vị Thanh 
Văn, Duyên Giác, A La Hán hay Bồ Tát, những vị đã đạt được vô lậu 
trí và dứt bỏ phiển não do phân biệt khởi lên (đã dứt bỏ phiển não và 
sở tri chướng), đối lại với cuộc sống của phàm phu hay người chưa giác 
ngộ. Nói tóm lại, Thánh Tăng là hàng Tăng chúng có đức cao đạo 
trọng đã dứt bỏ mê hoặc, đã chứng đắc chân lý, đối lại với phàm Tăng. 
Còn có nghĩa là tượng của vị Thánh Tăng ở giữa Tăng Đường. Trong 
Phật Giáo Đại Thừa thì coi Ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát như là một 
Thánh Tăng, và tượng của ngài được đặt ở giữa Tăng Đường. Trong 
Phật Giáo Tiểu Thừa thì Ngài Ca Diếp hay Tu Bồ Đề được coi như là 
những Thánh Tăng, và tượng của các ngài cũng thường được đặt giữa 
Tăng Đường. Trong Phật giáo, Thánh Tăng Già là cộng đồng của các 
bậc tôn quý. Cộng đồng của những bậc Thánh hay những bậc cao quý, 
những vị đã đạt được con đường siêu việt. Đây là cộng đồng Tăng già 
được nói đến trong Tam Bảo, khác biệt với cộng đồng phật giáo rộng 
rãi hơn bao gồm cả người nam và người nữ tại gia. 

Sơ Lược Một Số Vị Thánh Tăng Tiêu Biểu Nhất Trong Phật 
Giáo: Trong Phật giáo, có nhiều vị Thánh Tăng, nhưng ở đây chúng ta 
chỉ để cập đến một số vị tiêu biểu nhất mà thôi. Tưởng cũng nên ghi 
nhận, sau khi giác ngộ vào năm 35 tuổi, đức Phật đã đi khắp các miễn 
Ấn Độ trong suốt 45 năm, đem chân lý Phật rộng truyền khắp nơi, 
giảng pháp giúp người giải thoát cho đến lúc Ngài nhập diệt vào năm 
80 tuổi. Trong suốt 45 năm này, đức Phật có rất nhiều đệ tử; tuy nhiên, 
trong hạn hẹp chương sách này, chúng ta chỉ kể đến mười vị Thánh 
Tăng tiêu biểu có quan hệ rất gần với Ngài mà thôi. Phẩi nói trong 
Phật giáo, trong thời đức Phật còn tại thế, mười vị này là mười vị 
Thánh đệ tử kiệt xuất nhất trong lịch sử Tăng Già Phật giáo. Vj Thánh 
Tăng thứ nhất là Ma Ha Ca Diếp (Đại Ca Diếnp): Đại Ca Diếp là một 
người thuộc dòng dõi Bà La Môn tại Ma Kiệt Đà. Ông là một tu sĩ khổ 
hạnh thờ thần lửa, có một hội chúng lớn. Người ta còn gọi ông là Ưu 
lâu tần loa Ca Diếp vì ông tu hành khổ hạnh trong khu rừng Ưu Lâu 
Tần Loa, ông cũng có tướng hảo trên ngực in hình quả đu đủ. Theo 
truyền thuyết Phật giáo, sau khi đạt được đại giác, Đức Phật đi đến 
thành Ca Thi. Trên đường đi đến xứ Ma Kiệt Đà Ngài gặp giáo chủ 
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phái thờ Thần Lửa, xin nghỉ nhờ. Vị giáo chủ này dắt Đức Phật vào 
một căn nhà đá, và cảnh báo rằng, “Ở đây nửa đêm sẽ xuất hiện rồng 
độc, hễ thấy người là nuốt liền, đừng có hối hận.” Đức Phật đi vào nhà 
đá, ngồi kiết già an tịnh. Nửa đêm, quả nhiên rồng độc xuất hiện, nhe 
nanh vuốt, nhưng không làm hại Đức Phật. Ngày hôm sau, không như 
dự tính của ngoại đạo, Đức Phật vẫn bình yên vô hại trong ngôi nhà 
đá, khiến bọn họ vô cùng kinh ngạc. Sau đó Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp 
hỏi Đức Phật về phương pháp tu thân học đạo. Đức Phật đã cảm hóa 
cả ba anh em ông bằng bài pháp về “Lửa Thiêu Đốt.” Tại Tượng Đầu 
Sơn như sau: “Này các Tỳ Kheo! Tất cả đều đang bốc cháy, và tất cả 
những gì đang thiêu đốt. Con mắt, này các Tỳ Kheo, đang bốc cháy. 
Sắc đang bốc cháy. Nhãn thức đang bốc cháy. Nhãn xúc đang bốc 
cháy. Lạc thọ, khổ thọ, hoặc bất khổ bất lạc thọ phát sanh từ nhãn xúc 
đều đang bốc cháy. Do nhân gì nó đang bốc cháy? Nó bốc cháy vì lửa 
tham, sân, si, sanh, già, chết, sâu, bi, khổ, ưu và não. Ta tuyên bố như 
vậy. Tai, mũi, lưỡi, thân và ý đều bốc cháy. Quán tưởng như vậy, này 
các Tỳ Kheo, một vị đa văn Thánh đệ tử nhàm chán mắt, hình sắc, 
nhãn thức, nhãn xúc, cảm thọ.... VỊ ấy nhàm chán tai, âm thanh, nhĩ 
thức, nhĩ xúc, lỗ mũi, mùi, tỷ thức, tỷ xúc, lưỡi, vị, thiệt thức, thiệt xúc, 
thân thức, thân xúc, ý, tâm, ý thức, ý xúc và bất cứ cảm thọ nào khởi 
lên. Vì nhàm chán, vị ấy ly tham; vì ly tham, vị ấy được giải thoát. Khi 
vị ấy được giải thoát, có tri kiến khởi lên rằng vị ấy đã được giải thoát. 
Và vị ấy biết: “Sanh đã tận, phạm hạnh đã thành, những việc cần làm 
đã làm xong, không còn trở lại trạng thái nầy nữa.*” Sau khi lắng nghe 
pháp âm vi diệu của Đức Phật, kính phục vì sự cảm hóa của Đức Phật, 
ông quyết tâm vứt bỏ lối học cũ, dẫn 500 đệ tử về quy-y với Phật. Sau 
khi Đức Phật cứu độ Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp và 500 đệ tử của y, Đức 
Phật giảng cho họ nghe về Tứ Diệu Đế, khiến cho ai nấy đều tràn đầy 
niềm vui Phật pháp, mừng rằng họ đã bỏ tà qui chánh, đi trên con 
đường lớn thênh thang. Những ngoại đạo này sau khi nghe pháp, tỉnh 
ngộ sâu sắc sự ngu si khi thờ thần lửa, quyết tâm đem những đạo cụ 
thờ Lửa ném xuống dòng sông Nilajan. Những đạo cụ này trôi đến chỗ 
của hai người em là Nakasyapa, người kia là Gayakasyapa. Họ đều là 
những người thờ thần lửa. Hai người em nhận ra đây là đồ đạc của anh 
mình, lo sợ đã có chuyện gì xãy ra cho anh mình. Vì thế mỗi người 
mang theo hai trăm năm chục đệ tử, ngày đêm dong ruỗi đến chỗ anh 
mình. Anh em gặp nhau, họ vô cùng kinh ngạc vì Ưu Lâu Tần Loa Ca 
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Diếp và đám đệ tử, ai cũng đều rõ ràng đã trở thành Tăng sĩ mặc áo cà 
sa. Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp kể lại cho hai em nghe về chuyện cải 
đạo của mình. Hai người em cũng nghe Phật thuyết pháp và cuối cùng 
xin quy y Phật. Đức Phật đã thu nhận cả ba anh em Ca Diếp và một 
ngàn đệ tử của các vị, hợp thành một Tăng đoàn lớn. Tất cả đều rời 
khỏi đạo tràng thờ Lửa, hướng về núi Linh Thứu của thành Vương Xá. 
Tăng đoàn to lớn này, hàng ngũ rầm rộ, đã làm kinh động cả nước Ma 
Kiệt Đà. Vua Tân Bà Sa La và toàn thể thần dân của ông đổ ra khỏi 
thành tham gia hàng ngũ nghênh đón, xếp hàng dài đến năm dặm, đến 
tận chân núi Linh Thứu. Ông đã trở thành một trong những môn đồ lớn 
của Đức Phật, nổi tiếng về kỷ luật khổ hạnh và đạo đức nghiêm khắc. 
Nhờ những đức tánh ấy mà Ngài đã được tứ chúng tín nhiệm chủ trì 
kiết tập kinh điển lần đầu cũng như trọng trách lãnh đạo Tăng già sau 
khi Phật nhập diệt. Ông được coi như là vị tổ thứ nhất trong 28 vị tổ 
của dòng Thiền cổ Ấn Độ (Ba anh em ông Ca Diếp Ba đều là người 
trước kia tu theo ngoại đạo, thờ thần Lửa. Ngài Đại Ca Diếp có 500 đệ 
tử, hai người em mỗi vị có 250 đệ tử. Sau khi tín phục giáo nghĩa của 
Đức Phật, ba vị đã mang hết chúng đệ tử của mình về quy-y Phật). 
Ông được coi như sơ tổ dòng thiển Ấn Độ từ câu chuyện “Truyền Tâm 
Ấn” về Ma Ha Ca Diếp mỉm cười khi Đức Phật đưa lên nhành kim hoa. 
Người ta nói Ma Ha Ca Diếp đắc quả A La Hán chỉ sau tám ngày theo 
Phật. Sau khi Ma Ha Ca Diếp thị tịch, ông ủy thác cho ngài A Nan làm 
chủ tịch hội đồng Tăng Già thời bấy giờ. Về sau này, Phật thọ ký cho 
Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp thành Phật hiệu là Phổ Minh Như Lai. Vị 
Thánh Tăng thứ nhì là Xá Lợi Phất: Xá Lợi Phất còn được gọi là Xá 
Lợi Phất Đa, Xá Lợi Tứ, Xá Lợi Phú Đa La, hay Xá Lợi Bổ Đát La. 
Ông là bậc đệ nhứt trí tuệ trong số những đệ tử A La Hán của Phật. 
Ngài Xá Lợi Phất sanh tại vùng Nalandagrama, con của Sarika và 
Tisya, nên có tên gọi Xá Lợi Phất, lại được gọi theo tên cha là Ưu Bà 
Đề Xá. Ngài nổi tiếng về trí tuệ và đa văn. Ngài là vị thị giả đứng hầu 
bên phải Phật Thích Ca. Các môn đồ phái Vi Diệu Pháp thì cho rằng 
Ngài chính là sơ tổ của họ. Tên ngài nổi bậc trong một số kinh điển 
Phật giáo. Người ta nói ngài thị tịch trước thầy là Phật Thích Ca. Ngài 
và Mục Kiển Liên là hai biểu tượng đứng bên cạnh Phật khi nhập niết 
bàn. Ngài thành Phật hiệu là Hoa Quang Như Lai ở cõi Ly Cấu Thế 
Giới (ngài Xá Lợi Phất nguyên là bạn của Mục Kiển Liên, cả hai là 
học giả của phái Lục Sư Ngoại Đạo, học vấn trí thức cao thâm được 
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mọi người đương thời kính nể. Nhân tín phục giáo nghĩa của Đức Phật, 
hai ngài cùng đem 200 đệ tử đồng quy-y Phật, thọ giới xuất gia. Về 
sau hai Ngài phụ tá Đức Phật để tuyên giáo, công nghiệp hoằng hóa 
của hai ngài rất lớn đối với Phật giáo). Khi Đức Phật phái 60 vị A La 
Hán đầu tiên vào đời hoằng hóa. Vị A La Hán Assaji đi khất thực 
trong thành Vương Xá. Nơi tôn giả gặp Xá Lợi Phất, vị nầy bị lôi cuốn 
bởi diện mạo của tôn giả. Sau khi sửa soạn chỗ ngồi và dâng nước, Xá 
Lợi Phất chào hỏi tôn giả: “Bạch Đại Đức, ngũ quan của Ngài thật là 
thanh tịnh, màu da của ngài thật là trong sáng. Vì sao ngài thoát ly thế 
tục? Ngài tin theo giáo pháp của ai?” Tôn giả Assaji khiêm tốn trả lời: 
“Nầy hiển hữu, đó là bậc Đại Sa Môn Thích Tử, theo Đức Thế Tôn ấy 
tôi đã xuất gia. Tôi tin theo giáo pháp của Thế Tôn. Tôi chỉ là một 
người mới học đạo, tôi không thể nào giảng giáo pháp một cách cặn kẽ 
cho hiển hữu được.” Tuy nhiên, Xá Lợi Phất vẫn tiếp tục thỉnh cầu tôn 
giả nói ít nhiều tùy theo khả năng của mình. Vị trưởng lão đã đọc bốn 
dòng kệ, khéo tóm tắt phần tinh túy của Phật Pháp về lý Duyên Khởi 
và Tứ Diệu Đế: “Tất cả các pháp phát sinh từ một nhân, nhân ấy đức 
Như Lai đã giảng rõ, và cả cách đoạn diệt chúng, bậc Đại Sa Môn giáo 
huấn như vậy.” Sau khi nghe xong, Xá Lợi Phất liền giác ngộ và đắc 
quả Dự Lưu và trở về nói lại với người bạn thân là Mục Kiển Liên, vị 
nầy cũng đắc quả Dự Lưu khi nghe xong bài kệ. Sau đó hai vị cùng 
đến tịnh xá Trúc Lâm xin thọ giới với Đức Phật. Nửa tháng sau đó, cả 
hai vị đều đắc quả A La Hán. Chính Đức Phật đã nói với Tăng chúng: 
“Này các Tỳ Kheo! Trong số những đệ tử đắc đại trí tuệ của ta, người 
có trí tuệ nhất là Xá Lợi Phất. Trong hàng đệ tử đắc thần thông nhất 
của ta, người có thần thông đệ nhất là Mục Kiền Liên.” Chính Đức 
Phật đã tuyên bố rằng Xá Lợi Phất đã đạt được trí tuệ. Người ta cũng 
xem Ngài như là vị đã thuyết nhiều bài kinh trong bộ kinh tạng Pali, và 
Đức Phật đã tuyên bố là những lời thuyết của Xá Lợi Phất không sai 
khác với giáo thuyết của chính Ngài. Ông được xem như là người thứ 
nhì sau Phật đã chuyển bánh xe pháp. Vj Thánh Tăng thứ ba là Ma Ha 
Mục Kiền Liên (Đại Mục Kiền Liên): Ma Ha Mục Kiền Liên là một 
trong những vị đại đệ tử của Đức Phật. Mục Kiễển Liên là một vị đệ tử 
A-La-Hán có thần thông phép lực bậc nhất của Phật, xuất thân từ một 
gia đình Bà La Môn. Ông gia nhập giáo đoàn cùng lúc với Xá Lợi 
Phất, một người bạn lúc thiếu thời. Ông đã giao kết với Xá Lợi Phất, 
nếu ai tìm được chân lý trước thì phải nói cho người kia cùng biết. Xá 
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Lợi Phất tìm về với Đức Phật và bèn mang Mục Kiển Liên đến gặp 
Phật để cùng trở thành đệ tử Phật. Ông đã nhanh chóng nổi tiếng nhờ 
vào những năng lực thần thông. Sau khi chứng đạo, ông dùng thiên 
nhãn nhìn thấy mẹ mình bị đọa trong cõi ngạ quỷ chịu thống khổ. Phật 
cho biết: “Vào ngày trăng tròn kiết hạ an cư, đặt lễ Vu Lan Bồn cúng 
dường chư Tăng, có thể giúp cho vong mẫu ngươi giải thoát.” VỀ sau 
nầy ông bị ám hại bởi những kẻ thù ghét Phật giáo. Về sau Vu Lan 
Bồn Kinh được gọi là Báo Hiếu Kinh, lưu truyền trong dân gian tại các 
nước Trung Hoa, Việt Nam và Nhật Bổn cho đến ngày nay. Trong các 
tranh ảnh Phật giáo, ông thường đứng bên trái Đức Phật, trong khi Xá 
Lợi Phất bên phải. Bên Trung Hoa người ta nói Mục Kiên Liên là hiện 
thân của Ngài Đại Thế Chí Bồ Tát. Mục Kiển Liên được Phật thọ ký 
sau nầy sẽ thành Phật hiệu là Tamala-patra-candana-gandha. Vị Thánh 
Tăng thứ tư là A Nan Đà: A Nan, còn được gọi là Hoan Hỷ Vô Nhiễm, 
anh em họ của Phật, em trai của Đề Bà Đạt Đa, và cũng là một trong 
những đại đệ tử. A Nan nổi tiếng là người đệ tử học rộng nhất của Đức 
Phật. Ngài có một trí nhớ toàn hảo và vì thế mà có thể nhớ hết những 
bài thuyết giảng của Đức Phật. A Nan chính là thị giả thân cận nhất 
của Đức Phật trong suốt 25 năm. Ông nổi tiếng nhờ trí nhớ tuyệt hảo 
mà ông đã nhớ lại hết những thời thuyết pháp của Phật, sau nầy nhờ 
đó mà ghi lại thành kinh điển Phật giáo. A Nan thường được dẫn ra 
như một tấm gương trong các kinh điển vì tính khiêm nhường và lòng 
tận tụy của ông đối với Đức Phật. Ông chỉ nhận phục vụ riêng cho Đức 
Phật sau khi Đức Phật bảo đảm với ông rằng cương vị ấy không mang 
lại cho ông bất cứ ưu thế nào. Tên ông có nghĩa là “Hoan Hỷ” vì ngày 
ông sanh ra chính là ngày Đức Phật thành đạo. Với trí nhớ vô song của 
ông nên ông là người đầu tiên được chọn trùng tụng trong lần kết tập 
kinh điển đầu tiên (4 tháng sau khi Phật nhập diệt). Ông là người binh 
vực nữ quyển. Sau khi Đức Phật từ chối lời khẩn cầu của Di Mẫu Ma 
Ha Ba Xà Ba Đề về việc thành lập Ni đoàn, A Nan đã can thiệp cho 
bà và cuối cùng Đức Phật đã đồng ý cho thành lập Ni đoàn. A Nan là 
con vua Hộc Phạn (em trai của vua Tịnh Phạn). A Nan là em ruột của 
Đề Bà Đạt Đa. Ông được biết đến như là Thiện Hoan Hỷ vì khi ông 
sanh ra mang lại hoan hỷ cho mọi người nên mới được đặt tên là A 
Nan. Ngài là em họ của Phật Thích Ca và cũng là một trong thập đại 
đệ tử của Ngài. Hai năm sau ngày Phật thành đạo, A Nan đã cùng với 
năm vị hoàng thân khác của dòng Thích Ca (Anuruddha, Devadatta, 
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Bhaddiya, Bhagu, và Kimbala) đã xin xuất gia với Đức Phật. Khi Đức 
Phật được 55 tuổi ông A Nan đã theo làm thị giả cho Ngài trên hai 
mươi năm. A Nan nổi tiếng nhờ trí nhớ xuất sắc, có khả năng nhớ từng 
chữ trong những thời thuyết giảng của Phật, rồi sau nầy được trùng 
tụng thành kinh điển. Ông được chọn trùng tụng về Kinh điển trong lần 
Đại hội kết tập kinh điển đầu tiên (4 tháng sau ngày Phật nhập diệt). 
Người ta nói chính ngài A Nan đã đọc thuộc lòng những bài thuyết 
pháp của Đức Phật mà về sau được ghi lại thành Kinh Tạng. Ngài là 
vị Tổ thứ hai sau Đại Ca Diếp. Người ta nói ngài A Nan chứng đạo sau 
khi Phật đã nhập diệt và ông sống đến 120 tuổi. Phật thọ ký cho ngài 
sau nầy thành Phật hiệu là Sơn Hải Tự Tại Thông Vương Phật. Khi trở 
thành thị giả cho Phật, ngài A Nan xin được phục dịch Đức Phật với 
những điều kiện sau đây: 1) Đức Phật không ban cho ngài những bộ y 
mà thiện tín đã dâng cúng cho Phật. 2) Đức Phật không ban cho ngài 
vật thực mà thiện tín đã cúng dường cho Phật. 3) Đức Phật không cho 
phép ngài cùng ở trong một tịnh thất với Phật. 4) Đức Phật không cho 
phép ngài đi cùng với Đức Phật những nơi nào mà thí chủ thỉnh Đức 
Phật. 5) Đức Phật sẽ hoan hỷ cùng ngài đi đến nơi nào mà thí chủ thỉnh 
ngài đến. 6) Đức Phật hoan hỷ cho phép ngài được tiến dẫn những vị 
khách từ phương xa đến viếng Phật. 7) Đức Phật hoan hỷ cho phép 
ngài đến bạch Đức Phật mỗi khi có điều hoài nghi phát sanh. 8) Đức 
Phật hoan hỷ lập lại bài pháp mà Đức Phật đã giảng lúc ngài vắng 
mặt. A Nan Đa đã đóng một vai trò hết sức trọng yếu trong kỳ “Kết 
Tập Kinh Điển lần thứ Nhất” được tổ chức tại thành Vương Xá, trong 
đó có 500 vị A La Hán hội họp để trùng tuyên những bài giảng của 
Đức Phật bằng trí nhớ. A Na cũng có mặt nhưng không được tham dự 
vì Ngài chưa chứng quả A La hán, tuy nhiên, đêm trước ngày đại hội, 
ngài đã chứng quả A La Hán và cũng được tham dự. Trong Hội Nghị 
Kết Tập Kinh Điển lần thứ nhất, ngài A Nan, người đệ tử thân cận 
nhất của Phật trong suốt 25 năm, thiên phú với một trí nhớ xuất sắc. 
Lúc đầu đã không được xếp vào thành viên Hội Nghị. Theo Kinh Tiểu 
Phẩm, sau đó vì có sự phản đối của các Tỳ Kheo quyết liệt bênh vực 
cho A Nan, mặc dù ông nầy chưa đắc quả A La Hán, bởi vì ông có 
phẩm chất đạo đức cao và cũng vì ông đã được học kinh tạng và luật 
tạng từ chính Đức Bổn Sư. Sau cùng A Nan đã được Đại Ca Diếp chấp 
nhận vào Hội Nghị. A Nan đã trùng tụng lại tất cả những gì mà Đức 
Phật nói. Tuy nhiên, tại Hội Nghị nầy, A Nan đã bị các Tỳ Kheo trách 
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cứ nhiễu tội mà ông đã giải thích như sau: Ông không thể kể lại được 
hết các giới luật nhỏ nhặt mà Đức Phật nói là có thể bỏ bớt sau khi 
Ngài nhập diệt, bởi vì ông quá đau buồn trước sự nhập diệt sắp xẩy ra 
của Đức Bổn Sư. Ông phải đạp chân lên áo của Đức Phật lúc vá áo vì 
không có ai cầm giúp ông. Ông đã cho phép nữ giới lễ xá lợi Đức Phật 
trước những người khác vì ông không muốn giữ họ lại lâu. Ông làm 
như thế cũng là để khai trí cho họ, giúp họ mong muốn được cải thân 
người nam ở kiếp sau. Vì bị quỷ ma che mờ tâm trí nên ông đã quên 
không cầu xin Đức Bổn sư cho ông có thể tiếp tục học đạo cho đến 
suốt đời. Ông đã xin cho nữ giới là bà Ma Ha Ba Xà Ba Để gia nhập 
Tăng đoàn trái với luật lệ, bởi vì bà ta đã nuôi dưỡng Đức Bổn sư khi 
Ngài còn bé. Tuy nhiên, theo bộ Dulva thì Ngài A Nan còn bị gán 
thêm hai tội nữa: Ông đã không lấy nước uống cho Đức Phật mặc dù 
ngài đã ba lân đòi uống. Ông làm như thế vì bấy giờ nước sông đang 
đục không thể lấy cho Đức Phật uống được. Ông đã để cho nam và nữ 
giới thuộc hàng hạ phẩm được xem âm tàng của Đức Phật. Ông nói sự 
để lộ âm tàng của Đức Thế Tôn nhằm giải thoát cho những kẻ còn bận 
tâm về chuyện ái dục. Lúc Đức Phật còn tại thế, một ngày nọ tôn giả 
A Nan y phục chỉnh tể, tay ôm bát đi vào thành Xá Vệ khất thực, ngài 
đi từng bước đều đặn, và mắt nhìn xuống. Sau khi thọ thực xong, ngài 
tìm nước uống và thấy một cái giếng bên đường. Vào lúc ấy có một 
thiếu nữ thuộc giai cấp Chiên Đà La đang lấy nước tại giếng. Tôn giả 
A Nan đến gần giếng rồi đứng lại, mắt vẫn nhìn xuống, hai tay vẫn ôm 
bát. Cô gái Chiên Đà La bèn hỏi: “Bạch ngài cần gì?” Tôn giả đáp: 
“Xin cho tôi một ít nước uống.” Cô gái Chiên Đà Là đáp lại: “Bạch 
ngài, làm thế nào một người con gái Chiên Đà La như tôi có thể dâng 
nước cho ngài? Chí đến cái bóng của chúng tôi, người ở giai cấp cao 
còn không dám dẫm chân lên nữa là. Họ tránh chúng tôi, họ hất hủi 
chúng tôi, và nếu tình cờ thấy chúng tôi là họ phải lập tức đi rửa mặt 
với nước thơm mà còn than ván là hôm nay rủi cho họ phải gặp một 
người thuộc hạng cùng đinh. Họ khinh khi chúng tôi như vậy đó.” Tôn 
giả A Nan bèn đáp lại: “Tôi không biết giai cấp cao hay giai cấp thấp. 
Cô cũng là một con người như tôi. Tất cả đều cùng là con người. Tất 
cả đều có máu đỏ như nhau, có gì là khác biệt? Có gì để có thể phân 
chia? Chính Đức Bổn Sư đã dạy là cùng đinh không phải do sanh 
trưởng, không phải do sanh trưởng là Bà La Môn; do hành động trở 
thành cùng định, cũng do hành động mà trở thành Bà La Môn.” Cô gái 
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Chiên Đà La cảm xúc không nói một lời, nghiêng đầu về phía trước, 
dâng nước đến ngài A Nan. Đây là một trong những câu chuyện dài về 
ngài A Nan, nhưng tôi xin tạm kết thúc câu chuyện ở đây để nhấn 
mạnh rằng đối với người con Phật không có vấn để giai cấp, mà chỉ có 
hành vi thiện ác làm cho một người trở thành Bà La Môn hay Chiên 
Đà La mà thôi. Trong kinh Pháp Cú, câu 43, Đức Phật đã dạy: “Chẳng 
phải cha mẹ hay bà con nào khác làm, nhưng chính tâm niệm hướng về 
hành vi chánh thiện làm cho mình cao thượng hơn.” Thời Đức Phật còn 
tại thế, lúc Thế Tôn thân hơi có bệnh phải dùng sữa bò, A Nan bèn 
cầm bát đến đứng trước cửa nhà người Đại Bà La Môn để xin sữa. Lúc 
ấy ông Duy Ma Cật đến bảo A Nan: “Này A Nan! Làm gì cầm bát 
đứng đây sớm thế?” A Nan đáp: “Cư sĩ, Thế Tôn thân hơi có bệnh phải 
dùng sữa bò, nên tôi đến đây xin sữa.” Ông Duy Ma Cật nói: “Thôi 
thôi! Ngài A Nan chớ nói lời ấy! Thân Như Lai là thể kim cang, các ác 
đã dứt, các lành khắp nhóm, còn có bệnh øì, còn có não gì? Im lặng 
bước đi, ngài A Nan! Chớ có phỉ báng Như Lai, chớ cho người khác 
nghe lời nói thô ấy, chớ làm cho các trời oai đức lớn và các Bồ Tát từ 
Tịnh Độ phương khác đếnđây nghe được lời ấy! Ngài A Nan! Chuyển 
Luân Thánh Vương có ít phước báu còn không tật bệnh, huống chi Như 
Lai phước báu nhiều hơn tất cả đấy ư? Hãy đi ngài A Nan! Chớ làm 
cho chúng tôi chịu sự nhục đó, hàng ngoại đạo Phạm chí nếu nghe lời 
ấy, chắc sẽ nghĩ rằng “Sao gọi là Thầy, bệnh của mình không cứu nởi 
mà cứu được bệnh người khác ư?' Nên lén đi mau, chớ để cho người 
nghe! Ngài A Nan! Phải biết thân Như Lai, chính là Pháp thân, không 
phải thân tư dục, Phật là bực Thế Tôn hơn hết ba cõi, thân Phật là vô 
lậu, các lậu đã hết, thân Phật là vô vi, không mắc vào các số lượng, 
thân như thế còn có bệnh gì?” Lúc đó A Nan thật quá hổ thẹn tự nghĩ 
không lẽ ngài gần Phật bấy lâu nay mà nghe lầm ư? A Nan liền nghe 
trên hư không có tiếng nói rằng: “A Nan! Đúng như lời cư sĩ đã nói, chỉ 
vì Phật ứng ra đời ác đủ năm món trược nên hiện ra viêc ấy, để độ 
thoát chúng sanh thôi. A Nan! Hãy đi lấy sữa chớ có thẹn.” Vị Thánh 
Tăng thứ năm là Upali: Ưu Ba L¡ï, tên của một trong những đệ tử lớn 
của Đức Phật. Lúc đầu Upali chỉ là thợ cạo cho các hoàng tử dòng 
Thích Ca, nhưng sau đó ông gia nhập giáo đoàn và trở thành một trong 
thập đại đệ tử của Phật. Trong lần kiết tập đầu tiên, trưởng lão Ma Ha 
Ca Diếp đã dựa vào những câu trả lời của ông về giới luật mà Phật đã 
thuyết dạy để trùng tuyên thành Luật Tạng của Phật giáo. Vị Thánh 


810 


Tăng thứ sáu là Phú Lâu Na: Phú Lâu Na Di Chất Na Ni Tử, con của 
trưởng giả Ba-Va và một người gái nô lệ. Ông là một trong 1250 vị A 
La Hán đệ tử Phật, cũng là một trong thập đại đệ tử của Phật có biệt 
tài thuyết pháp. Bị người anh bạc đãi trong thương vụ, nhưng ông đã 
cứu người anh nầy trong một chuyến đắm tàu. Về sau ông xây một tịnh 
xá hiến cho Phật. Ông được Phật thọ ký sẽ thành Phật đời vị lai với 
hiệu là Pháp Minh Như Lai. Vj Thánh Tăng thứ bảy là Tu Bồ Đề: Còn 
gọi là Tu Phù Đê, Tu Phu Đê, Tu Bổ Đề, Tu Bổ Để, Tàu dịch là 
Không Sinh, Thiện Hiện, Thiện Cát, hay Thiện Nghiệp. Ông là một 
trong mười đệ tử lớn của Đức Phật. Ông là đệ tử đầu tiên liễu ngộ 
“tánh không.” Ông được nổi bậc về lòng bi mẫn và chẳng bao giờ gây 
chuyện với bất cứ ai. Ông cũng là người đương thời chuyên thuyết 
giảng kinh Ma Ha Bát Nhã. Vị Thánh Tăng thứ tám là Ma Ha Ca Chiên 
Diên (Đại Ca Chiên Diên): Một trong mười đại đệ tử của Đức Phật, 
được tôn kính là bậc đệ nhất nghị luận. Ông là người bản xứ của thành 
Avanti, thuộc miễn tây xứ Ấn Độ. Ông sanh ra trong gia đình Bà La 
Môn, và giữ một địa vị cố vấn tôn giáo quan trọng cho vị vua của 
thành nây. Ông được Đức Phật hóa độ và cho quy-y tại thành Xá Vệ, 
kinh đô của nước Cô Xa La, nơi mà nhà vua đã biệt phái ông tới để 
nghe ngóng về những báo cáo về Phật pháp. Sau khi trở thành đệ tử 
Phật, ông đã trở lại Avanti, và chính tại đây ông đã độ cho vị vua và 
nhiều người khác. Vj Thánh Tăng thứ chín là A Nậu Lâu Đà (A Na 
Luật): A Nậu Lâu Đà, một trong mười môn đồ lớn của Đức Phật. Ngài 
nổi tiếng với Thiên Nhãn. Là em họ của Phật Thích Ca và là một trong 
trong sáu hoàng tử của dòng Thích Ca, đệ nhứt thiên nhãn trong số 
những đệ tử A-La-Hán của Phật. Đức Phật thọ ký A Nậu Lâu Đà sau 
nầy sẽ thành Phật hiệu là Phổ Minh Như Lai. Thời Đức Phật còn tại 
thế, có vị Phạm Vương tên Nghiêm Tịnh, cùng với một muôn Phạm 
Vương khác, phóng ánh sáng trong sạch rực rỡ đến chỗ ngài A Na Luật 
cúi đầu lễ và hỏi, “Thưa ngài A Na Luật! Thiên nhãn của ngài thấy xa 
được bao nhiêu?” A Na Luật liền đáp, “Nhơn giả, tôi thấy cõi Tam 
thiên Đại thiên Thế giới của Phật Thích Ca Mâu Ni đây như thấy trái 
Am ma lặc trong bàn tay vậy.” Lúc đó ông Duy Ma Cật đến nói với A 
Na Luật: “Thưa ngài A Na Luật! Thiên nhãn của ngài thấy đó làm ra 
tướng mà thấy hay là không làm ra tướng mà thấy? Nếu như làm ra 
tướng mà thấy thì khác gì ngũ thông của ngoại đạo? Nếu không làm ra 
tướng mà thấy thì là vô vi, lẽ ra không thấy chứ?” Lúc ấy A Na Luật 
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nín lặng. Các vị Phạm Thiên nghe ông Duy Ma Cật nói lời ấy rồi đặng 
chỗ chưa từng có, liền làm lễ hỏi ông rằng: “Bạch ngài ở trong đời ai 
là người có chơn thiên nhãn?” Trưởng giả Duy Ma Cật đáp: “Có Phật 
Thế Tôn được chơn Thiên nhãn, thường ở tam muội, thấy suốt các cõi 
Phật không có hai tướng.” Vị Thánh Tăng thứ mười là La Hầu La: Theo 
Giáo Sư Soothill trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, La Hầu La là đứa 
con duy nhất của Đức Phật và công chúa Da Du Đà La. Người ta nói 
La Hầu La ở trong thai mẹ đến 6 năm, và được hạ sanh trong đêm Đức 
Phật thành đạo (ngày 8 tháng chạp âm lịch). Cha của ngài không thấy 
mặt ngài cho đến khi ngài được 6 tuổi. Lúc mới xuất gia ngài theo 
Tiểu Thừa, nhưng sau khi nghe Đức Phật thuyết tối thượng thừa pháp 
trong pháp hội Pháp Hoa, ngài đã theo Đại Thừa. Ngài luôn tái sanh 
làm con lớn của các vị Phật. Có chỗ cho rằng La Hầu La sanh ra trước 
khi Đức Phật xuất gia. Theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa thì ông 
là con trai duy nhứt của Thái tử Tất Đạt Đa, cũng là một trong mười đệ 
tử lớn của Phật, được tôn kính do công phu mật hạnh của Ngài. Ngài 
được sanh ra vào ngày mà cha của ngài quyết định từ bổ đời sống gia 
đình, và khi công chúa Gia Du Đà La hỏi thái từ Tất Đạt Đa phải đặt 
tên đứa bé là gì, thì Thái tử trả lời: “La Hầu La” có nghĩa là sự ràng 
buộc, cho thấy rằng Thái tử đã thấy đứa nhỏ như là căn nguyên của sự 
luyến chấp vào thế gian. Sau khi giác ngộ Bồ Đề, Đức Phật trở về nhà, 
và công chúa Gia Du Đà La đã đưa đứa bé đến đối mặt với ngài và đòi 
hỏi ngài phải cho đứa bé ấy gia sản. Đức Phật không trả lời, nhưng La 
Hầu La lại theo ngài rời bỏ cung điện, và chẳng bao lâu sau đó cũng 
được thọ giới làm Tăng. Khi cha của Đức Phật là vua Tịnh Phạn chống 
đối việc này thì Đức Phật trả lời bằng cách công bố luật mà kể từ đó 
không ai có thể xuất gia nếu không có sự đồng ý của cha mẹ. Sau khi 
nghe một bài pháp ngắn, La Hầu La chứng quả A La Hán. Người ta nói 
ngài là vị đệ tử hăng hái tu học nhất trong số các đệ tử của Phật. 


Ten Holy Monks in the Từne oƒ the Buddha 


An Overview 0ƒ Holy Monks: The saint 1s the opposite of the 
common or unenlightened man. Saints are those who realize the Truth. 
They are always wise and good, and are correct and holy in all theIr 
characters. According to Buddhism, holy monks are Bodhisattva saInts 
who have overcome I1llusion, from the first stage upwards. To all the 
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Saints, or the wise, what 1s to be ordinarily regarded as an error, that 1s, 
this world of particulars, appears neither perverted nor unperverted. At 
the time of the Buddha, the special community established by the 
Buddha was called “he Assembly of the Noble” (Arya-sangha), 
intended to be the cradle of noble persons. Since the Brahmanical 
tradition had been firmly established, the race distinction was strictly 
felt. On that account the Buddha often asserted that In his own 
community there would be no distinction between Brahmans (prlests) 
and warrlors or between masters and slaves. Anyone who Joined the 
Brotherhood would have an equal opportumty for leading and training. 
The Buddha often argued that the word Arya meant “noble” and we 
ought not call a race noble or ignoble for there will be some Ignoble 
persons among the so-called Aray and at the same time there wIll be 
some noble persons among the so-called Anarya. When we say noble 
or Ipgnoble we should be speaking of an individual and not of a race as a 
whole. lt is a question of knowledge or wisdom but not of birth or caste. 
Thus the obJect of the Buddha was to create a noble personage (arya- 
pudgala) in the sense of a noble life. The noble communmity (Arya- 
sangha) was founded for that very purpose. The noble ideal (Arya- 
dharma) and the noble discipline (Arya-vinaya) were set forth for the 
aspiring candidates. The path to be pursued by the noble aspirant 1s the 
Noble Eighfold Path (Arya-astangika-marga) and the truth to be 
believed by the noble 1s the Noble Fourfold Truth (Catvarlarya- 
satyam). The perfections attained by the noble were the four noble 
fruitions (Arya-phala) and the wealth to be possessed by the noble was 
the noble sevenfold wealth (sapta-arya-dhana), all being spiritual 
qualifications. The careful application of the word Arya to each of the 
1mportant points of his Institution must not be overlooked by a student 
of Buddhism. The Buddha thus seemed to have endeavored to revIive 
the original meaning of Arya In personality and the dally life of his 
religIous community. In other words, holy monks are different from 
secular monks 1n the1r minds, for their minds are the holy mind, that of 
a Buddha. According to the ViJnanamatrasiddhi, the life of holiness 
apart or distinguished from the life of common unenlightened people. 
In short, Holy monks are those who have achieved higher merit, in 
confrasted with the ordinary monk. The term also means the image In 
the monk assembly room. In Mahayana Buddhism, ManJusr 1s 
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considered as a holy monk, his Image 1s placed In the center of the 
monks” assembly room. In Hinayana Budhism, Kasyapa and Subhuti 
are considered holy monks, their Images are usually placed In he 
centre of the monks” assembly room. In Buddhism, Arya-samgha 
(sangha) means a noble community. The community of the aryas or 
those “noble persons” (arya-pudgala) who have attainned the 
supermundane path (arya-marga). This 1s the Samgha referred to in the 
formula of the three refuges (ftrisarana), and 1ts distinct from the 
broader Buddhist communrity including laymen and laywomen. 
Summmaries 0ƒ Ten Most Typical Holy Monks in Buddhism: In 
Buddhism, there are many holy monks, but here, we only mention 
some most typical ones. It should be noted that during the time of the 
Buddha, after attainng enlightenment at the age of thirty five, the 
Buddha spent the rest 45 years to move slowly across India until his 
death at the age of 80, widely proclaiming the Buddhist-truth, 
expounding his teachings to help others to realize the same 
enlightenment that he had. During these forty-five years, the Buddha 
had many disciples; however, In the limit of this chapter, we only 
mention ten typIcal holy monks who were very closely related to Him. 
These ten disciples were ten most outstanding holy disciples In the 
history of Buddhist Sangha. 7e first holy monk is Maha-Kasyapa: 
Maha-Kasyapa was a Brahmin of Magadha who became a close 
disciple of the Buddha. So called because he practiced asceticism 1n 
the Uruvilva forest, or because he had on his breast a mark resembling 
the fruit of the papaya. According to the Buddhist legends, after the 
Buddha attained Enlightenment, he went to Kasi city, then on his way 
to Magadha, the Buddha sfarted his preaching mission, the Buddha met 
Uruvilva, the leader of the Fire-worshipping cult. The Buddha asked 
for lodging. The leader showed the Buddha to a stone hut and warned 
him, sayIng: “Inside, a poisonous dragon always appears at mid-night 
and devours any human beings present 1n the room. So, do not regret If 
you are eaten up.” The Buddha then entered the stone hut and sat 
tranquillly in a crossed-legs pose. By midnight, the poisonous dragon 
made 1s appearance showing 1s Jaws and clutching 1fs claws, but 1t 
could not harm the Buddha. The following day, beyond the expecftation 
of the heretic ascetics, the Buddha was unhurt In the stone hut. They 
were more than surpirsed. The leader of the cult then consulted the 
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Buddha on the ways of proper practice. Owing to the discourse on Fire 
that Kassapa became enlightened and wanted to become the Buddha”s 
disciple. The discourse 1s as follows: “Thus have I heard. The Blessed 
One was once staying at Gaya Sisa with a thousand Bhiksus. There he 
addressed the Bhiksus: "Bhiksus! All is on fire. And what all 1s on fire? 
The eye, Bhiksus, 1s on fire. Forms are on fire. Eye-conscIousness 1s on 
fire. Eye-contact Is on fire. Feeling which pleasant or painful, or 
neither pleasant nor painful, arising from eye-confact 1s on fire. With 
what 1s 1t burning? Burning with the fire of lust, the fire of hate, 
1pnorance, bìrth, decay, death, sorrow, lamentation, pain, grief, and 
desparr. So I declare: The ear, the nose, the tongue, the body, the 
mind... is on fire. Seeing thus, Bhiksus, a well-taught Ariyan discIple 
ge(s disgusted with the eye, forms, eye-consciousness, eye-confact, 
feeling.... He gets disgusted with the ear, odor, nose-conscIousness, 
nose-contact... the body, tactile objects, body-consciousness, body- 
contact... the mind, mental obJects, mind-consciousness, mind-confact 
and any feeling that arlses. With disgust, he gets detached; with 
detachment, he 1s liberated. When he 1s liberated, there 1s knowledge 
that he 1s liberated. And he understands: “Birth 1s destroyed, the holy 
life 1s lived, what should be done 1s done, there 1s no more of this state 
again.”” After hearing the wonderful dharma from the Buddha in his 
ever convincing tone, and under the transforming Influence of his øgreat 
virtues, Uruvilva was now totally convinced. He was determined to 
give up what he had learned in the past and led 500 disciples to take 
refuge in the Buddha. After the Buddha converted Uruvilva and his 
five hundred disciples, he also expounded to them the Four Noble 
Truths. Each of them was filled with Joys of the Dharma. After learning 
the wonderful dharma, these heretics, who worshipped fire previously, 
firmly realized theIr ignorance. They showed their determination by 
throwing therr fire-worship paraphernalia Into the Nilajan River. These 
paraphernalia drited to the place where Uruvilva's two younger 
brothers were staybg. One was Nakasyapa and the other Gayakasyapa. 
They were both believer of teh fire-worshipping cult. They recognized 
the paraphernalia as belonging to their elder brother. Fear of any 
accident that might have occurred to their elder brother, they each 
brought with them 250 disciples and rushed to their elder brother”s 
place. When the brother met, they were totally surprised because both 
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Uruvilva and his disciples all appeared as monks, putting on the monk”s 
robe (Kasaya). Uruvilva then gave an account of how he was 
converted. The two brothers also listened to the preaching of the 
Buddha and fñinally took refuge in the Buddha. So the Buddha 
converted and accepted the three Kasyapa brothers and their one 
thousand followers as his disciples, who had by now organized Into a 
huge body of monks. They left the fire-worship venue and headed 
towards Vulture Peak In Rajagrha. This long procession of monks on 
the move caught the attention of the entire kingdom of Magadha. King 
Bimbisara and all the people of RaJagrha took part in the welcome 
procession, which extended for five miles to the foot of the Vulture 
Peak. He was renowned for his ascetic self-discipline and moral 
strictness. Thanks to the qualitles right after the death of the Buddha, 
he was asked to reside at the First Council and to take over leadership 
of the Sangha. He was considered (reckoned) as the first of 28 Great 
Anclent Patriarchs Indian Zen. He was regarded as the Flirst Patriarch 
{rom the sfory of the “transmission” of the Mind-seal when the Buddha 
held up a golden flower and Maha-Kasyapa smiled. Maha-Kasyapa 1s 
said to have become an Arhat after being with the Buddha for eight 
days. After his death he Is reputed to have entrusted Ananda with 
leadership of the Order. Later on, he Is to reappear as Buddha 
Samantaprabhasa. The second holy monk ¡is Saripufra: SarIputra Was 
the foremost in wisdom among his Arhat disciples. He was born at 
Nalandagrama, the son of Sarika and Tisya, hence known as ỦpatIsya; 
noted for his wIsdom and learning; he 1s the right-hand attendant on 
Sakyamumi. The followers of the Abhidharma count him as theIr 
founder and other works are attributed, without evidence, to him. He 
figures prominently In cerfain sutras. He 1s said to have died before his 
Master; he 1s represented as standing with Maudgalyayana by the 
Buddha when entering nirvana. He is to appear as Padmaprabha 
Buddha. At that time, the Buddha sent forth the first ó0 Arahants to 
proclaim the Dharma to the world. The Arahant AssajJi went on his 
round for alms In RaJagaha, where he met Sariputra, who was atfracted 
by his calm appearance. After offering him a seat and water, SarIputra 
exchanged courteous greeting with the holy monk and said: 
“Venerable! Calm and serene are your sense-organs, clean and clear 1s 
the hue of your skin. For whose sake have you renounced the world? 
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Whose doctrine do you profess?” AssiJi responded: ““There 1s, friend, 
the Great Recluse, the son of the Sakyas, under that Blessed One I 
have gone forth. It 1s his Dharma that I profess. Ï am but new to the 
training. I cannot explain the Dharma In detail to you.” However, 
Sariputra kept on requesting the Veneralbe to say something about the 
Dharma according to his ability. AssI]i Just uttered four-line stanza, 
skillfully sunming up the escence of the Buddha”s doctrine, the Law of 
Dependent Arising and the Four Noble Truths: “Of all things that 
proceed from a cause, their cause the Tathagata has explained, and 
also theIr cessation, thus teaches the Great Recluse.” On hearing the 
first two lines, Sariputra was enliphtened Iimmediately. He attained 
Sfream Entrant. He then went back to tell his friend, Moggalana, who 
also became a Stream Entrant at the conclusion of the stanza. They 
went to Veluvana to see the Buddha. A fortnight after the Buddha 
accepted them as his disciples, they both became Arahants. The 
Buddha told his Order: “Monks, chief among my disciples who have 
won great wisdom 1s Sariputra, and chief among those who have 
achieved psychic power is Moggallana.” He was declared by the 
Buddha to be the foremost of his disciples in attainment of wisdom. He 
was also highly regarded because there are a number of discourses 1n 
the Pali Canon spoken by him, and a declaration by the Buddha that 
Saripufra”s words fully accord with his own doctrine. He was regarded 
as second only to the Buddha ¡In turning the Wheel of the Law. The 
third holy monk is Mahamaudgalyayana: Moggallana, one oŸ the ten 
maJor Arhat disciples of the Buddha. Maudgalyayana has the greatest 
supernatural power (miraculous powers) among all of Buddhaˆs Arhat 
disciples. He came from a Brahmin family. He entered the Buddhist 
order at the same tine with Sariputra, a friend since youth. He agreed 
with Sariputra that whoever first found the truth would reveal it to the 
other. Sariputra found the Buddha and brought Maudgalyayana to him; 
the former 1s placed on the Buddha's right, and the latter on his left. He 
soon became famous (noted) for his supernatural (miraculous) powe€rs 
or abilities. After he attained arhatship, he observed with his deva-eye 
and found that his mother had fallen into the realm of the preftas 
(hungry-ghosts) In great suffering. The Buddha advised him to make 
offerings to monks at the Ullambana festival on the last day of theIr 
retreat. It could deliver his mother from suffering. Later he was 
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murdered shortly before the death of the Buddha by enemies of 
Buddhism. The Ullambana Sutra was later termed the Sutra of Filial 
Piety and has been popular among the Chinese, Vietnam and Japan to 
this day. In Buddhist pictures, he 1s always standing at the left of 
Sakyamum, while Sarputra being on the rpht In China, 
Mahasthamaprapta 1s said to be a form of Mahamaudgalyayana. The 
Buddha predicted that when Maudgalyayana 1s reborn, he 1s the 
Buddha with hịs tile of Tamal-patra-candana-gandha. The ƒourth holy 
monk ¡is Ananda: Ananda was a cousin of Shakyamumi, a younger 
brother of Devadatta; he was noted as the most learned disciple of the 
Buddha. He had a perfect memory and thus was capable of recalling all 
of the Buddha”s sermons, one of the Buddha's ten great disciIples. 
Ananda served as the Buddha”s personal attendant during the last 
twenty-five years of his life. He was famous for his excellent memory 
and 1s supposed to have memorized all the Buddha's sermons, which 
were later recorded as sutras. Ananda 1s often extolled (praised) in the 
canonical writings for his humility and devotion toward the Buddha. He 
first took his positlon of a personal attendant after the Buddha had 
assured him he would acquired no advantages as a result of his 
positlon. His name means “reJoicing,` because he was born on the day 
the Buddha realized Buddhahood. With his flawless memory, he was 
chosen to recite the Dharma at the FIrst Council (4 months after the 
cremation of Buddha sacred body). Ananda was more than any other an 
advocate for the cause of women. After the Buddha Initially refused a 
request by his stepmother Mahaprajapati that he allow her and other 
women to be ordained, Ananda interceded with the Buddha on her 
behalf, and the Buddha eventually agreed to Institute ordination for 
women. Ananda was the son of Dronodana-raJa (a younger brother of 
King Suddhodana). Ananda was a younger brother of Devadatta. He 
was known as Sundarananda or Beautful Nanda, as he was born 
bringing happiness to all his kinsfolk, he was named Ananda. He was a 
cousin of Sakyamuni and one ofthe Buddha”s ten great disciples. In the 
second year of the Buddha's ministry, Ananda entered the Sangha 
together with the other Sakya Nobles (Anuruddha, Devadatta, 
Bhaddiya, Bhagu, and Kimbala). When the Buddha was fifty-five years 
old, Venerable Ananda became his chief attendant (he was personal 
attendant to the Lord Buddha for more than twenty years). Ananda 
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volunteered to become a personal attendant for Lord Buddha on 
condition the Buddha would grant the following eight things. He was 
famous (famed) for his extraordinary (excellent) memory, capable of 
remembering every word ever spoken by the Buddha in his sermons, 
which were later recorded as sutras. Who was chosen to recite the 
Dharma at the First Council (4 months after the cremation of Buddha 
sacred body). He Is said to have recited all the Buddhas”s sermons 
which were later recorded as “Basket of Buddhist Scriptures.” He was 
the second patriarch In India, after Mahakasyapa. Ananda 1s said to 
have attained enliphtenment after the passing of the Buddha and to 
have lived to the age of 120. The Buddha predicted that Ananada will 
become a Buddha named Saga-ravara-dhara-buddhi-vikridi-tabhidjina. 
When he became the Buddha's personal attendant, Ananda begged to 
serve the Buddha with the following conditions: 1) The Buddha should 
not give him robes which people offered to the Buddha. 2) The Buddha 
should not give him food which people offered to the Buddha. 3) The 
Buddha should not allow him to dwell in the same fragrant chamber. 4) 
The Buddha should not take him with him wherever the Buddha 1s 
invited. 5) The Buddha should kindly go with hm wherever he 1s 
Iinvited. 6) The Buddha should g1ve him permission to Introduce vIsIfOTS 
that come from afar to see the Buddha. 7) The Buddha should kindly 
grant him permission to approach him whenever any doubt should 
arise. 8) The Buddha should kindly repeat to him the discourses that 
were declared In his absence. Ananda also played a crucial role in the 
“First Buddhist Council” held at RaJagrha, at which 500 Arhats 
assembled to recite the discourses of the Buddha from memory. 
Ananda had been presented at most of these, but he had not yet 
aftained arhathood, and so was Initially excluded from the council. He 
became an arhat on the night before the council, however, and so Was 
able to attend. Venerable Ananda, the closest disciple and the 
afttendant of the Buddha for 25 years. He was endowed with a 
remarkable memory. Flirst Ananda was not admitted to the Flirst 
Council. According to the Cullavagga, later other Bhikhus obJected the 
decision. They strongly interceded for Ananda, though he had not 
aftained Arhathood, because of the high moral standard he had reached 
and also because he had learnt the Dharma and vinaya from the 
Buddha himself. Ananda was eventually accepted by Mahakasyapa 
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into the Council, and was able to recIte what was spoken by the 
Buddha (sutras and doctrines). However, Ananda was charged by other 
Bhikshus several charges which he explained as follows: He could not 
formulate the lesser and minor precepts, as he was overwhelmed with 
grief at the Imminent death of the Master. He had to tread upon the 
garmernt of the Master while sewing 1t as there was no one to help him. 
He permitted women to salute first the body of the Master, because he 
dịd not want to detain them. He also dịd for their edification. He was 
under the ¡influence of the evil one when he forgot to request the 
Master to enable him to continue his study for a kalpa. He had to plead 
for the admission of women Into the Order out of consideration for 
Mahaprapati Gautami who nursed the Master In his infancy. However, 
according to the Dulva, two other charges also seem to have brought 
agaInst Ananda as follows: He failed to supply drinking water to the 
Buddha though he had thrice asked for it. He said that the water of the 
rIiver at that time was muddy, not potable for the Buddha. He showed 
the privy parts of the Buddha to men and women of low character. He 
said that the exhibition of the privy parts of the Buddha would rid those 
concerned of their sensuality. At the time of the Buddha, one day 
Venerable Ananda donned his robe with neatness and care and taking 
bowl In hand entered the city of Savatthi with measured steps and 
downcast eyes. After he had finsihed his meal, he searched for water 
and saw a well by the roadside. At that time, a Chandala maid was 
drawing the water at the well. Venerable Ananda approached the well 
and stood with downcast eyes, holding the bowl with both arms. The 
girl asked: “What do you need?” Ven. Ananda replied: “Please give 
me some water.” The Chandala maid replied: “How can I, a Chandala 
girl, offer you water? The people of high class dare not trample even 
our shadows. They avoid us, they spurn us, and I1f by chance they see 
us, they will rush to the bathroom to wash their face with perfumed 
water, lamenting “O bad luck, we have seen an outcast` in such a 
contemptuous manner do they look down upon us.” Venerable Ananda 
replied: “I know not of hiph and low casfe, you are just as much a 
human being as [ am. All human beings are alike. We all belong to the 
common race of mankind. Our blood 1s red. What difference 1s there? 
What distinction can there be? I have learned from my Teacher that not 
by birth 1s one an outcast, not by birth Is one a Brahmin; by deed one 
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becomes an oufcast, by deed one becomes a Brahmin.” The Chandala 
wWas SO Impressed and could not say a word, but bending forward and 
graciously offered water to Venerable Ananda. This 1s one of the long 
stories about Ananda; however, Ï Just want to conclude the story ripht 
here to emphasize that to Buddhist disciples, there does not eXIsf a SO- 
called “caste system”, only good and bad deeds will make a person a 
Brahmin or a Chandala. In the Dhammapada Sutta, sentence 43, the 
Buddha taught: “What neither mother, nor father, nor any other relatIve 
can do, a well-directed mind can do one far greater good.” At the time 
of the Buddha, once when the World Honoured One had a slight 
1ndisposition and needed some cow milk, Ananda took a bowl and went 
to a Brahmin family where he stood at the door. Vimalakirti came and 
asked Ananda: “Why are you out so early holding a bowl In your 
hand?” Ananda replied: “Venerable Upasaka, the World Honoured 
One 1s slightly indisposed and wants some cow mIÏÌk; this is why I have 
come here.` Vimalaktri said: “Stop, Ananda, stop speaking these 
words. The Tathahata”s body 1s as strong as a diamond for He has cut 
off all evils and has achieved all good. What kind of indisposition and 
trouble doe He still have? Ananda, do not slander the Tathagata and 
do not let other people hear such coarse language. Don not let the god 
(devas) as well as the Bodhisattvas of other pure lands hear about It. 
Ananda, world ruler (cakravarti) who has accumulated only a few little 
merifs Is already free from all aillments; how much more so 1s the 
Tathagata who has earned countless merits and has achieved all moral 
excellences? Go away, Ananda, do not cover us all with shame. If the 
Brahmins heard you they would say: “How can this man be a savIour If 
he cannot cure his own 1llness; how can he pretend to heal the sick?” 
Get away unnoticed and quickly and do not let others hear what you 
have said. Ananda, you should know that the body of the Tathagata 1s 
the Dharmakaya and does not come from (the ¡llusion of) thought and 
desire. The Buddha 1s the World Honoured One (Bhagavat); His body 
1s above and beyond the three realms (of desire, form and beyond 
form) and Is outside the stteam of transmigratory suffering. The 
Buddha body 1s transcendental (we welI) and 1s beyond destiny. How 
then can such a body be 1ll?* At that trme, VimalakirtI°s words covered 
him with shame and he asked himself 1f he had not wrongly understood 
the Buddhaˆs order. Thereat, a volce was heard In the air above, 
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saying: “Ananda, the upasaka 1s right, but since the Buddha appears In 
the five kasaya (or perlods of turbidiy on earth), He uses thĩs 
(expedient) method (upaya) to liberate living beings. Ananda, go and 
beg for the cow milk without shame.” The th holy monk ¡is Upali: 
Oupali was originally a barber for all Sakya princes, but he Joined the 
Sangha and became one of the ten most Important disciples of the 
Buddha. In the first Buddhist Council, Mahakashyapa based on Upali”s 
responses concerning the Buddha” teachings on regulatlons for the 
reciting of the Vinaya-pltaka. The sixth holy monk is Purna: 
Purnamartrayaniputra, or Maitrayaniputra, son of Bhava by a slave girl, 
often confounded with Maitreya. One of the 1250 Arhat disciples of the 
Buddha. He was also one of the ten great disciples of the Buddha. He 
was the chief preacher among the ten principal disciples of SakyamuII. 
lll-treated by his brother, engaged In business, saved his brother from 
shipwreck by conquering Indra through samadhi. He built a vihara 
(monastery) for Sakyamuni. The Buddha predicted that he would 
become a Buddha tiled Dharmaprabhasa. The seventh holy monk is 
Subhuii: Subhutl 1s one of the ten great disciples of the Buddha. He 1s 
thought to have been first In his understanding of Sunyata, or the void. 
He was pre-eminent In compassion and that he never quarreled with 
anyone. He 1s the principal Interlocutor in the Mahaprajnaparamita 
sutra. The eighth holy monk ¡s Mahakaftyayana: One of Sakyamuniˆs ten 
great (principal) disciples, respected as the foremost In debate. He was 
a native of Avanti in western India. A Brahman by bĩrth, he held a 
posltlon as religlous advisor to the local king. He was converted at 
Sravasti, caplital of Kosala, where he had been sent by the ruler of 
Avanti, who had heard reports of Sakyamuni Buddhaˆs teachings. After 
becoming Sakyamunis disciple, he returned to Avanti, where he 
converted the king and many others. 7£ nỉmh holy monk ¡is 
Anuruddha: Aniruddha was one of the ten great disciples of the 
Buddha. He 1s known for his possession of the divine eye. He was a 
cousin of Sakyamuni and was one of the six princes in the Sakyamuni 
Buddha throne to cultivate the Way. He had the greatest vision (deva 
insight) among all Buddha's Arhat disciples. The Buddha predicted 
Anuruddha to reappear as the Buddha Samanfaprabhasa. At the time of 
the Buddha, a Brahma called “The Gloriously Pure' together with an 
enfourage of ten thousand devas sent of rays of lipht, came to 
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Anrruddhaˆs place, bowed their heads to salute him and asked: “How 
far does your deva eye see?” Aniruddha replied: “Virtuous one, Ï see 
the land of Sakyamuni Buddha in the great chiliocosm like an amala 
frut held in my hand.” Vimalakrrti (suddenly) came and said: 
“Anruddha, when your deva eye sees, does 1í see form or 
formlessness? IÝ 1t sees form, you are no better than those heretics who 
have won five supernatural powers. If you see formlessness, your 
deva eye 1s non-acfive (we wel) and should be unseeingˆ. Aniruddha 
kept silent. And the deva praised Vimalakirti for what they had not 
heard before, they then paid reverence and asked him: “Is there 
anyone 1n this world who has realized the real deva eye?” Vimalakird 
replied: ““Phere 1s the Buddha who has realized the real deva eye; He 1s 
always In the state of samadhi and sees all Buddha lands without (g1ving raise 
to) the duality (of subjective eye and objective form)”. The fenth holy monk 
is Nahula: According to Professor Soothill in The Dictionary of Chinese- 
English Buddhist Terms, he 1s supposed to have been in the womb for six 
years and born when his father attained Buddhahood; also said to have been 
born during an eclipse, and thus acquired his name, though 1t 1s defined In 
other ways; his father did not see him till he was six years old. He became a 
disciple of the Hinayana, but 1s said to have become a Mahayanist when his 
father preached this final perfect doctrine, a statement gainsaid by his being 
recognized as founder of the Vaibhasika School. He 1s to be reborn as the 
eldest son of every Buddha, hence 1s sometimes called the son of Ananda. 
Another source from Mahayana Buddhism said that Rahula was the only son 
of Sakyamumi and Yasodhara and was born before the Buddha”s renunciation 
of the world. He was the only chid of Siddhartha Gautama, one of the 
Buddha”s ten maJor disciples, respected as the foremost 1n 1nconspIcuous 
practice (mật hạnh). According to Buddhist tradition, he was born on the day 
his father decided to leave the household life, and when his wife Yasodhara 
asked him what the boy should be named, he replied, “Rahula” (Fetter), 
indicating that he perceived the child as a potential source of mundane 
attachment. After his awakeming (Bodhi), the Buddha returned to his family, 
and Yasodhara sent the boy to confront him. He demanded that he be given 
his inheritance. The Buddha made no response, but Rahula followed him to 
leave the palace, and he was soon ordained as a monk. When the Buddha”s 
father Suddhodana protested, the Buddha responded by promulgating a rule 
that henceforth no one could be ordained without parental permission. After 
hearing the Smaller Discourse Spoken to Rahula, he became an Arhat. He was 
said by the Buddha to be the foremost among his disciples 1n eagerness to 
learn. 
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Chương Sáu Mươi Lăm 
Chapter Sixty-Five 


Bồ Tát Cư Sĩ Duy Ma Cật 


Duy Ma cật, còn được gọi là Tịnh Danh, là đệ tử của Phật tại thành 
Tỳ Xá Lê, nước Lichavi, một nước Cộng Hòa ở miền bắc Ấn Độ. 
Người ta nói ông cùng thời với Đức Phật, và đã từng viếng Trung 
Quốc. Một vị cư sĩ tại gia vào thời Đức Phật còn tại thế, là một Phật tử 
xuất sắc về triết lý nhà Phật. Nhiều câu hỏi và trả lời giữa Duy Ma 
Cật và Phật vẫn còn được ghi lại trong Kinh Duy Ma. Vào thời Đức 
Phật còn tại thế, trong thành Tỳ Xá Ly có ông trưởng giả tên là Duy 
Ma Cật, đã từng cúng dường vô lượng các Đức Phật, sâu trồng cội 
lành, đặng Vô Sanh Pháp Nhẫn. Sức biện tài vô ngại của ông đã khiến 
ông có khẩ năng du hí thân thông. Ông đã chứng các môn tổng trì, 
đặng sức vô úy, hàng phục ma oán, thấu rõ pháp môn thâm diệu, khéo 
nơi trí độ, thông đạt các pháp phương tiện, thành tựu đại nguyện. Ông 
biết rõ tâm chúng sanh đến đâu, hay phân biệt các căn lợi độn, ở lâu 
trong Phật đạo, lòng đã thuần thục, quyết định nơi Đại Thừa. Những 
hành vi đều khéo suy lường, giữ gìn đúng oai nghi của Phật, lòng rộng 
như bể cả. Chư Phật đều khen ngợi, hàng đệ tử, Đế Thích, Phạm 
Vương, vua ở thế gian, vân vân thảy đều kính trọng. 

Vì muốn độ người, nên ông dùng phương tiện khéo thị hiện làm 
thân trưởng giả ở thành Tỳ Xá Ly, có của cải nhiều vô lượng để nhiếp 
độ các hạng dân nghèo; giữ giới thanh tịnh để nhiếp độ những kẻ phá 
giới; dùng hạnh điều hòa nhẫn nhục để nhiếp độ các người giận dữ; 
dùng đại tinh tấn để nhiếp độ những kẻ biếng nhác; dùng nhất tâm 
thiển định để nhiếp độ những kẻ tâm ý tán loạn; dùng trí tuệ quyết 
định để nhiếp độ những kẻ vô trí; tuy làm người bạch y cư sĩ mà giữ 
gìn giới hạnh thanh tịnh của Sa Môn. Tuy ở tại gia mà không đắm 
nhiễm ba cõi. Tuy thị hiện có vợ con, nhưng thường tu phạm hạnh. Dù 
có quyến thuộc, nhưng ưa sự xa la. Dù có đổ quý báu, mà dùng tướng 
tốt để nghiêm thân. Dù có uống ăn mà dùng thiền duyệt làm mùi vị. 
Nếu khi đến chỗ cờ bạc, hát xướng thì ông lợi dụng cơ hội để độ người. 
Dù thọ các pháp ngoại đạo nhưng chẳng tổn hại lòng chánh tín. Tuy 
hiểu rõ sách thế tục mà thường ưa Phật pháp, được tất cả mọi người 
cung kính. Nắm giữ chánh pháp để nhiếp độ kẻ lớn người nhỏ. Tất cả 
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những việc trị sanh, buôn bán làm ăn hùn hợp, dù được lời lãi của đời, 
nhưng chẳng lấy đó làm vui mừng. Dạo chơi nơi ngã tư đường cái để 
lợi ích chúng sanh. Vào việc trị chánh để cứu giúp tất cả. Đến chỗ 
giảng luận dẫn dạy cho pháp Đại Thừa. Vào nơi học đường dạy dỗ cho 
kẻ đồng mông. Vào chỗ dâm dục để chỉ bày sự hại của dâm dục. Vào 
quán rượu mà hay lập chí. Nếu ở trong hàng trưởng giả, là bực tôn quý 
trong hàng trưởng giả, giảng nói các pháp thù thắng. Nếu ở trong hàng 
cư sĩ, là bậc tôn quý trong hàng cư sĩ, dứt trừ lòng tham đắm cho họ. 
Nếu ở trong dòng Sát Đế Lợi, là bậc tôn quý trong dòng Sát Đế Lợi, 
dạy bảo cho sự nhẫn nhục. Nếu ở trong dòng Bà La Môn, là bực tôn 
quý trong dòng Bà La Môn, khéo trừ lòng ngã mạn của họ. Nếu ở nơi 
Đại thần là bực tôn quý trong hàng Đại thần, dùng chánh pháp để dạy 
dỗ. Nếu ở trong hàng Vương tử, là bực tôn quý trong hàng Vương tử, 
chỉ dạy cho lòng trung hiếu. Nếu ở nơi nội quan, là bực tôn quý trong 
hàng nội quan, khéo dạy dỗ các hàng cung nữ. Nếu ở nơi thứ dân, là 
bực tôn quý trong hàng thứ dân, chỉ bảo làm việc phước đức. Nếu ở nơi 
trời Phạm Thiên, là bực tôn quý trong Phạm Thiên, dạy bảo cho trí tuệ 
thù thắng. Nếu ở nơi trời Đế Thích, là bực tôn quý trong Đế Thích, chỉ 
bày cho pháp vô thường. Nếu ở nơi trời Tứ Thiên Vương hộ thế, là bực 
tôn quý trong Tứ thiên vương hộ thế, hằng ủng hộ chúng sanh. Trưởng 
giả Duy Ma Cật dùng cả thấy vô lượng phương tiện như thế làm cho 
chúng sanh đều được lợi ích. Duy Ma Cật cũng là tên của bộ kinh Đại 
thừa quan trọng, đặc biệt cho Thiển phái và một số đệ tử trường phái 
Tịnh Độ. Nhân vật chính trong kinh là Ngài Duy Ma Cật, như trên đã 
nói, một cư sĩ mà trí tuệ và biện tài tương đương với rất nhiều Bồ Tát. 
Trong kinh nầy, Ngài đã giảng về Tánh Không và Bất Nhị. Khi được 
Ngài Văn Thù hỏi về Pháp Môn Bất Nhị thì Ngài giữ im lặng. Kinh 
Duy Ma Cật nhấn mạnh chỗ bản chất thật của chư pháp vượt ra ngoài 
khái niệm được ghi lại bằng lời. Kinh được Ngài Cưu Ma La Thập dịch 
sang Hán tự. 


Lay Man Bodhisatra Vừndlakirtfi 


Vimalakrrti, also called Pure Name, a native of VaIsali, capital city 
of Licchavi (name of the tribe and republican state in northern India) 
and a disciple of sakyamuni, said to have been a contemporary of 
Sakyamumi, and to have visited China. A layman of Buddha”s time who 
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was excellent in Buddhist philosophy. Many questions and ansWers 
between Vimalakirti and the Buddha are recorded In the Vimalakirti- 
nirdesa. At the time of the Buddha, ¡in the great town of Vaisali there 
was an elder called Vimalakirti who had made offerings to countless 
Buddhas and had deeply planted all good roots, thereby achieving the 
patlent endurance of the uncreate. His Unhindered power of speech 
enabled him to roam everywhere using his supernatural powers to 
teach others. He had achieved absolute control over good and evil 
influences (dharami) thereby realizing fearlessness. So he overcame all 
passlons and demons, entered all profound Dharma-doors to 
enlightenment, excelled in Wisdom perfection (prajna-paramita) and 
was well versed In all expedient methods (upaya) of teaching, thereby 
fulfilling all great Bodhisatva vows. He knew very well the mental 
propensites of livifng beings and could distinguish their various 
(sprritual) roots. For along time he had trodden the Buddha-path and 
his mind was spotless. Since he understood Mahayana, all his actions 
were based on ripht thinking. While dwelling in the Buddha”s awe- 
I1nspiring maJesty, his mind was extensive like the great ocean. He was 
praised by all Buddhas and revered by Indra, Brahma, and worldly 
kings. 

As he was set on saving men, he expediently stayed at Vaisali for 
this purpose. He used his unlimited wealth to aid the poor; he kept all 
the rules of morality and discipline to correct those breaking the 
precepts; he used his øgreat patience to teach those giving rIse to anger 
and hate; he taught zeal and devotion to those who were remiss; he 
used serenity to check stirring thoughts; and employed decisive wisdom 
to defeat Ignorance. Although wearing white clothes (of the laity) he 
observed all the rules of the Sangha. Althouph a layman, he was Íree 
from all attachments to the three worlds (of desire, form and beyond 
form). Although he was married and had children, he was diligent in his 
practice of pure living. Although a householder, he delighted in 
keeping from domestic establishments. Although he ate and drank (like 
others), he delighted in tasting the flavour of mediation. When entering 
a gambling house he always tried to teach and deliver people there. He 
received heretics but never strayed from the right faith. Though he 
knew worldly classics, he always took Joy In the Buddha Dharma. He 
was revered by all who met him. He upheld the right Dharma and 
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taught it to old and young people. Although occasionally he realized 
some profit in his worldly activitles, he was not happy about these 
earninsgs. While walking In the street he never failed to convert others 
(to the Dharma). When he entered a government office, he always 
protected others (from inJustice). When Joining a symposium he led 
others to the Mahayana. When visiting a school he enlightened the 
students. When entering a house of prostitution he revealed the sin of 
sexual Intercourse. When going to a tavern, he stuck to his 
determination (to abstain from drinking). When amongst elders he was 
the most revered for he taught them the exalted Dharma. When 
amonsst upasakas he was the most respected for he taught them how to 
wiIpe out all desires and attachments. When amongst those of the 
ruling class, he was the most revered for he taught them forbearance. 
When amongst Brahmins, he was the most revered for he taught them 
how to conquer pride and preJudice. When amongst øovernment 
officials he was the most revered for he taught them correct law. When 
amonøst princes, he was the most revered for he taught them loyalty 
and filial piety. When In the inner palaces, he was the most revered 
for he converted all maids of honour there. When amongst common 
people, he was the most revered for he urged them to cultivate all 
meritorious virtues. When amongst Brahma-devas, he was the most 
revered for he urged the gods to realize the Buddha wisdom. When 
amonsst Sakras and Indras, he was the most revered for he revealed to 
them the Iimpermanence (of all things). When amongst lokapalas, he 
was the most revered for he protected all living beings. Thus 
Vimalakirti used countless expedient methods (upaya) to teach for the 
benefit of living beings. The name Vimalakirti 1s also the name of the 
Vimalakirti Sutra, a key Mahayana Sutra particularly with Zen and 
with some Pure Land followers. As mentioned above, the main 
protagonist Is a layman named Vimalakiri who 1s equal of many 
Bodhisattvas in wisdom and eloquence. He explained the teaching of 
“Emptiness” In terms of non-duality. When asked by ManJusri to define 
the non-dual truth, Vimalakirti simply remained silent. The sutra 
emphasized on real practice “The true nature of things 1s beyond the 
limitng concepts Iimposed by words.” The sutra was translated Into 
Chinese by KumarajJiva. 
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Chương Sáu Mươi Sáu 
Chapter Sixfy-Six 


Thánh Tỳ Kheo Nỉ Thái Hòa 


Thuật ngữ Pali Khema có nghĩa là Thái Hòa, tịnh an, an ninh, an 
toàn. Đây là một trong những đặc tính của Niết bàn, hoàn toàn trái hẳn 
với sự an toàn có điều kiện của thế gian. Thái Hòa là tên của một 
trong hai vị Ni Trưởng đầu tiên của Phật giáo. Tỳ Kheo Ni Thái Hòa là 
một trong những nữ đệ tử xuất chúng mà Đức Phật xem như đệ nhất 
giữa những vị có trí tuệ lớn trong hàng Tỳ Kheo NI. Theo Kinh Tạp A 
Hàm, có một cuộc đối thoại nổi tiếng giữa Tỳ Kheo Ni Thái Hòa và 
vua Ba Tư Nặc. Danh tiếng của bà như một bậc hiển trí đa văn và đối 
ứng mẫn tiệp và lanh lợi lan rộng khắp nơi đã lôi cuốn sự chú ý của 
vua Ba Tư Nặc, người đầu tiên quan tâm về vấn để siêu hình. Những 
câu đối đáp của bà trước những câu hỏi của vua Ba Tư Nặc đã khiến 
nhà vua vô cùng hoan hỷ mà chấp nhận chúng ngay lập tức. Những lời 
giải thích của bà phù hợp hoàn toàn với những lời giải thích của Đức 
Phật về cả ngôn từ lẫn ý nghĩa khiến nhà vua rất đỗi ngạc nhiên trước 
đại trí quảng bác của bà đúng như lời tán thán của Đức Phật. Một ngày 
nọ, khi đang đi du hành trong xứ Kiều Tát La, bà ghé lại an trú tại 
Toranavatthu gần thành Xá Vệ (Sravasti). Trong lúc ấy, vua Ba Tư 
Nặc của xứ Kiểu Tát La cũng đang du hành đến thành Xá Vệ. Nhà 
vua ra lệnh cho một người hầu đi tìm cho được một vị Sa môn để ông 
có thể tới tham kiến. Người hầu đi tìm và trở về thưa rằng sau khi đi 
quanh quẩn khắp cả vùng ông không tìm được một vị Sa môn hay Bà 
la môn nào để nhà vua có thể yết kiến, nhưng trên đường về người ấy 
gặp trưởng lão Ni Thái Hòa, một nữ đệ tử xuất gia của Đức Phật. Vua 
Ba Tư Nặc bèn đi viếng Tỳ Kheo Ni Thái Hòa. 

Nhà vua hỏi Tỳ Kheo Ni Thái Hòa: “Bạch Ni Sư! Xin cho biết Đức 
Như Lai có tổn tại sau khi chết chăng?” Ni sư Thái Hòa đáp: “Tâu đại 
vương, điều ấy không được Đức Phật tuyên thuyết.” Vua Ba Tư Nặc 
hỏi tiếp: “Xin Tỳ Kheo Ni cho biết có phải Đức Như Lai không tổn tại 
sau khi chết hay không?” Tỳ Kheo Ni Thái Hòa đáp: “Tâu đại vương, 
điều ấy cũng không được Đức Phật tuyên thuyết.” Nhà vua hỏi tiếp: 
“Như vậy Như Lai vừa tổn tại, vừa không tổn tại sau khi chết?” Tỳ 
Kheo Ni Thái Hòa đáp: “Tâu đại vương, điều ấy cũng không được Đức 
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Phật tuyên thuyết.” Nhà vua hỏi tiếp: “Vậy thì, thưa Tỳ Kheo Ni, Như 
Lai không tổn tại cũng không không tổn tại sau khi chết?” Tỳ Kheo Ni 
Thái Hòa đáp: “Tâu đại vương, điều ấy cũng không được Đức Phật 
tuyên thuyết.” Nhà vua hỏi tiếp: “Sao lại như vậy thưa Tỳ Kheo Ni? 
Khi được hỏi “Như Lai tổn tại sau khi chết? Tỳ Kheo Ni đáp “Điều ấy 
không được Thế Tôn tuyên thuyết,'` và khi ta hỏi những câu khác bà 
cũng trả lời giống như vậy. Xin Tỳ Kheo Ni cho biết, do nhân gì, do 
duyên gì, điều ấy không được Đức Thế Tôn tuyên thuyết?'” Tỳ Kheo 
Ni Thái Hòa trả lời: “Tâu đại vương, giờ đây trong vấn để này, tôi 
muốn hỏi đại vương. Xin đại vương cứ trả lời cách nào mà đại vương 
thấy thích hợp. Tâu đại vương, nay đại vương có người tính toán sổ 
sách nào có thể đếm cát sông Hằng như vậy: có nhiều trăm hạt như 
vậy, nhiều ngàn hạt như vậy, hoặc nhiều trăm ngàn hạt như vậy... 
chăng?” Nhà vua đáp: “Bạch Tỳ Kheo Ni, không thể được.” Tỳ Kheo 
Ni Thái Hòa lại hỏi tiếp: “Vậy thì đại vương có nhà kế toán nào có thể 
ước lượng nước trong đại dương như vầy: có nhiều thùng nước như vậy, 
có nhiều trăm, nhiều ngàn thùng nước như vậy chăng?” Nhà vua đáp: 
“Thưa Tỳ Kheo Ni! Quả thật không thể nào được.” Tỳ Kheo Ni Thái 
Hòa hỏi tiếp: “Như vậy là thế nào?” Nhà vua đáp: “Bạch Tỳ Kheo Ni! 
Thật mênh mông, sâu thắm, vô lường, không thể dò tận đáy là đại 
dương.” Tỳ Kheo Ni Thái Hòa nói: “Cũng vậy, tâu đại vương, nếu ta 
cố tìm định nghĩa Như Lai bằng sắc thân của Ngài thì sắc thân ấy của 
Như Lai đã được đoạn trừ, được cắt đứt tận gốc rễ, được làm cho giống 
như khúc thân cây Ta la để nó không thể sinh khởi trong tương lai. 
Được giải thoát khỏi sự ước lượng bằng sắc thân là đức Như Lai, thật 
sâu thẳm, vô lượng không thể dò tận đáy, như đại dương là Như Lai. 
Nói “Như Lai tổn tại sau khi chết” cũng không phù hợp. Nói “Như Lai 
không tổn tại sau khi chết: cũng không phù hợp. Nếu ta cố định nghĩa 
Như Lai bằng cảm thọ, tưởng, hành, thức... thì cảm thọ ấy của Như Lai 
đã được đoạn trừ... “Được giải thoát khỏi sự ước lượng bằng thọ, tưởng, 
hành, thức là Như Lai; thật sâu thẳm, vô lượng, không thể dò tận đáy, 
như đại dương là Như Lai.” Vua Ba Tư Nặc rất hoan hỷ trước những lời 
giải thích của Tỳ Kheo Ni Thái Hòa. 

Cũng theo Kinh Tạp A Hàm, vào một dịp vua Ba Tư Nặc đến thăm 
Đức Phật, nhà vua cũng hỏi những câu hỏi mà vua đã hỏi Tỳ Kheo Ni 
Thái Hòa lúc trước và được sự xác nhận của Đức Phật. Vua Ba Tư Nặc 
hỏi Đức Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn, xin Ngài cho biết Như Lai có tổn tại 
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sau khi chết hay không?” Đức Phật đáp: “Thưa đại vương, điều này 
không được Ta tuyên thuyết.” Vua Ba Tư Nặc lại hỏi Đức Thế Tôn: 
“Bạch Thế Tôn, xin Ngài cho biết Như Lai không tổn tại sau khi chết 
hay không?” Đức Phật lại đáp: “Thưa đại vương, điều này cũng không 
được Ta tuyên thuyết.” Rồi sau đó vua Ba Tư Nặc hỏi những câu hỏi 
khác mà ông đã hỏi Tỳ Kheo Ni Thái Hòa trước đây và được trả lời 
cũng y như trước. Nhà vua nói với Đức Phật: “Bạch Đức Thế Tôn! 
Thật kỳ diệu thay! Thật hy hữu thay! Bạch Thế Tôn là cách giảng của 
bậc Đạo Sư và đệ tử về ý nghĩa và văn cú đều tương đồng, đều hòa 
điệu, không đối nghịch nhau trong mọi ngôn từ về điều tối thượng này. 
Bạch Đức Thế Tôn, có một thời con đến viếng Tỳ Kheo Ni Thái Hòa 
và đã hỏi bà ý nghĩa của vấn đề này, Tỳ Kheo Ni Thái Hòa đã cho con 
biết ý nghĩa này đúng y về ngôn từ, văn cú và ý nghĩa mà Thế Tôn đã 
giảng hôm nay. Thật kỳ diệu thay! Thật hy hữu thay! Bạch Đức Thế 
Tôn!” Đoạn vua Ba Tư Nặc từ chỗ ngôi đứng dậy đảnh lể Đức Thế 
Tôn về bên phải rồi ra đi. 


Holy Bhiksuni Khema 


Khema 1s a Pali term which means peace, security, or safety. This 
1s one of the special characteristics of NIrvana, which 1s totally contrary 
to the worldly safe conditlons. Khema was name of one of the two first 
nuns of Nun Buddhist Order. The Elder Sister Khema was one of the 
pre-eminent female disciples that the Buddha considered as chief 
among those of great wisdom In the Order of Nuns. According to the 
Samyutta Nikaya, there 1s a famous conversation between Bhiksuni 
Khema and King Pasenadi. Khema”s reputation as a widely-learned 
sage and brilliant talker spread abroad and attracted the attention of 
King Pasenadi who was deeply concerned about some metaphysical 
problems. Her answers to King Pasenadi”s question caused him such a 
delight that he welcomed them Immediately. Her explanation, which 
was In harmony with the Buddha”s both in the spirit and language to the 
king's amazement Indicated her great wisdom as praised by the 
Buddha. One day, Elder Sister Khema wandered among the Kosalan 
villages, took up her residence at Toranavatthu near SravastI. At the 
same time, King Pasenadi was also Jjourneying to Sravasti. He ordered 
his attendant to find out a recluse so that he can wait upon him today. 
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His attendant could not find any recluse for the King to wait upon, but 
on the way back he saw the Elder Sister Khema, a woman-discIple of 
the Buddha. So King Pasenadi went to visit Elder Sister Khema. 

The king asked Elder Sister Khema: “Venerable Bhiksuni! Does 
the Tathagata exIst after death?” Bhiksuni Khema responded: “Great 
King! That 1s not revealed by the Buddha.” The king asked: “So the 
Tathagata does not exist after death.” Bhiksuni Khema responded: 
“That also, great king, 1s not revealed by the Buddha.” "The king 
added: “Then what, Venerable Bhiksuni! Does the Tathagata both exIst 
and no exIst after death?” Bhiksuni Khema responded: “That also, 
great King, 1s not revealed by the Buddha.” The king asked agaIn: 
“[hen, Venerable Bhiksumi, the Tathagata neither exIst nor not ©xIst 
after death.” Bhiksuni Khema responded: “That also, great king, 1s not 
revealed by the Buddha.” The king asked: “How then, Venerable 
Bhiksu, when asked “Does Tathagata exist after death?” You reply 
“That 1s not revealed by the Buddha.” And when [I ask other questions, 
you make the same reply. What 1s the reason, what 1s the cause why 
this thíng 1s not revealed by the Buddha?” Bhiksuni Khema responded: 
“Now In this matter, great king, I will question you. Do you reply as 
you think appropriate. Now, great king, have you some accountant able 
to count the sand of the Ganges thus: there are so many hundred graIns 
or so many thousand or so many hundreds of thousands of grains?” The 
king reply: “Venerable Bhiksumi! No, indeed.” Bhiksuni Khema added: 
“Then, have you some reckoner able to reckon the water In the mighty 
ocean thus: “[here are so many gallons of water, so many hundred, so 
many hundreds of thousands of gallons of water??” The king replied: 
“Venerable Bhiksuni! No indeed.” Bhiksuni Khema asked: “How 1s 
that?” The king replied: “Venerable Bhiksunil Mighty 1s the ocean, 
deep, boundless, unfathomable.” Bhiksunmi Khema added: “Even so, gat 
king, If one should try to define the Tathagata by his body form, that 
form of the Tathagata 1s abandoned, cut down to the root, made like a 
palm-tree stump so that 1t cannot spring up again in the future. Set free 
Ílom reckoning as body 1s the Tathagata. Deep, boundless, 
unfathomable, Just like the mighty ocean 1s the Tathagata. To say: “The 
Tathagata exIsts after death” does not apply. To say “the Tathagata 
does not exIst after death” does not apply... If one should try to define 
the Tathagata by feeling, by perception... by consciousness, that feeling 
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of the Tathagata 1s abandoned, ... set free from reckoning by feeling, 
by perception, activitles, consciousness 1s the Tathagata, deep, 
boundless, unfathomable like the migphty ocean..” Hearing thĩs 
explanation, King Pasenadi of Kosala was so deliphted with words of 
Venerable Bhiksuni Khema. 

Also according to the Samyutta Nikaya, on one occasion, King 
Pasenadi went to visit the Buddha and asked the same questions that he 
had asked Bhiksuni Khema long ago and got the confirmation from the 
Buddha. King Pasenadi asked the Buddha: “Pray Lord, does the 
Tathagata exist after death?” The Buddha replied: “Great King, this 
matfer Is not revealed by me.” The king asked: “hen, Lord, the 
Tathagata does not exist after death?” The Buddha replied: “Great king 
that also 1s not revealed by me.” The king then asked the other 
questions that he had asked Bhiksuni Khema and got the same reply 
exactly as before. The king said to the Buddha: “Wonderful, Lord! 
Marvellous 1t 1s, Lord, how explanation both of Master and disciple, 
both In spirt and letter, will agree, will harmonize, will not be 
1nconsistent, that 1s, in any word about the highest. Once, Lord, I went 
to visit Bhiksuni Khema and asked her the meaning of this matter, and 
she gave me the meaning In the very words, in the very sentences used 
bu the Lord. Wonderful, Lord! Marvellous 1t 1s, Lord!” Then King 
Pasenadli rose from his seat, saluted the Lord by the right side and went 
away. 
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Chương Sáu Mươi Bảy 
Chapter Sixty-Seven 


Thánh Tỳ Kheo Na Tiên 


Na Tiên tỳ kheo, còn gọi là Long Quân, một nhà sư thông thái đã 
đối thoại với vua Di Lan Đà (Milinda) về những điểm tinh tế của học 
thuyết nhà Phật. Ngài có khả năng thuộc lào Kinh Tạng sau khi chỉ 
nghe một lần. Ông là một vị Tăng nổi tiếng người Ấn vào thế kỷ thứ 
hai trước Tây Lịch. Theo Na Tiên Tỳ Kheo Kinh (hay Di Lan Đà Vấn 
Kinh), Na Tiên sanh ra trong một gia đình Bà La Môn, tại KaJangala, 
một thành phố nhiều người biết đến bên cạnh dãy Hy Mã Lạp Sơn. 
Cha ông là một người Bà La Môn tên Sonutttara. Khi Na Tiên đã học 
hành thông thạo ba kinh Vệ Đà, lich sử cũng như các môn khác thì ông 
nghiên cứu Phật giáo và xuất gia theo đạo Phật. Thoạt tiên ông học 
với trưởng lão Rohana, kế tiếp với trưởng lão Assagutta ở Vattaniya. 
Sau đó ông được gửi đến thành Hoa Thị, nay là Patna để nghiên cứu 
về giáo lý của đạo Phật. Sau đó ông gặp vua Milinda tại tu viện 
Sankheyya ở Sagala. Ông là một luận sư rất nổi tiếng. Chính ông đã 
biện luận với vua Hy Lạp là Di Lan Đà và độ cho vị vua nầy trở thành 
Phật tử. Đây là cuộc tranh luận nổi tiếng và được biết như là một điển 
hình về những cuộc gặp gỡ sớm nhất giữa nền văn minh Hy Lạp và 
Phật giáo. Theo Giáo Sư Bapat trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật 
Giáo thì các tài liệu Pali còn lưu lại cho thấy cuốn Di Lan Đà Vấn Đạo 
có lẽ được đại trưởng lão Na Tiên biên soạn, được xem là cuốn sách 
đáng tin cậy. 

Thời đó, Di Lan Đà là vị vua Ấn Độ gốc Hy Lạp. Những vùng đất 
do ông chiếm cứ và cai trị bao gồm Peshawar, Kabul, Punjab, Sindh, 
Kathiawar, và miễn tây Utar-Pradesh. Di Lan Đà là một học giả uyên 
bác và là một nhà lý luận sắc bén. Ông tinh thông nhiều ngành học 
thuật và có biệt tài tranh luận. Lúc đầu ông mang nặng những băn 
khoăn thắc mắc về giáo lý của Đức Phật. Ông rất buồn lòng vì không 
ai giải tổa được cho ông, ông than thở: “Chao ôi, cả nước Ấn Độ là 
một sự trống không! Tất cả chỉ được tài khoác lác mà thôi. Chẳng một 
tu sĩ khổ hạnh hay một Bà La Môn nào có thể tranh luận với ta và giải 
tỏa những mối nghi ngờ của ta.” Một ngày kia, do một duyên may, ông 
gặp được một tu sĩ Phật giáo tên là Na Tiên đang trên đường đi khất 
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thực, dáng vẻ trầm tĩnh và thanh thản của vị hiển nhân đã có một ảnh 
hưởng thầm lặng nhưng mạnh mẽ trong lòng nhà vua. Ngày hôm sau, 
vua cùng một đoàn năm trăm người Yonaka đi đến tu viện Sankheya 
tại Sagal, là nơi cư ngụ của Na Tiên. Họ có một cuộc trò chuyện mà 
theo yêu cầu của nhà vua, sau đó sẽ được tiếp tục trong hoàng cung. 
Vị tu sĩ vốn chẳng phải tầm thường, đã nói với nhà vua rằng ông muốn 
cuộc thảo luận diễn ra theo kiểu tìm học chứ không phải theo kiểu 
vương giả. Nhà vua đồng ý và lần lượt nêu lên những khó khăn của 
mình ra với đạo sư, ông nầy giải đáp thỏa mãn tất cả. Nhưng về sau 
nầy khi những mối hoài nghi băn khoăn nầy được Hòa Thượng 
Nagasena giải tỏa, Milinda trở thành một đại thí chủ, một nhà bảo trợ 
lớn của đạo Phật, một ông vua Phật tử hết lòng truyền bá đạo Phật. 
Trong hai thế kỷ theo sau sự suy yếu của triều đại Mauryas, những kẻ 
xâm lăng người Hy Lạp đã nắm quyển bá chủ trên vùng tây bắc Ấn 
Độ và A Phú Hãn. Trong thời gian nầy có đến ba mươi vị vua nối tiếp 
nhau, trong đó chỉ có hoàng đế Di Lan Đà là người đã để lại một ấn 
tượng lâu dài trong lòng người dân Ấn Độ. Điều nầy rõ ràng là do ông 
đã gắn bó chặt chẽ với đạo Phật. Vua Di Lan Đà là một trong những 
nhân vật quan trọng trong cuốn Milindapanha với Những câu hỏi của 
Vua Di Lan Đà (Milanda). Đây là tác phẩm chính ngoài giáo điển của 
trường phái Theravada nói về những đối thoại của thầy Nagasena và 
vua Di Lan Đà (vua Hy lạp xâm lăng và chiếm cứ vùng Bắc Ấn vào 
thế kỷ thứ I trước Tây lịch). Những câu hỏi của vua Di Lan Đà liên 
quan trực tiếp với những ý niệm căn bản trong Phật giáo về luân hồi, 
vô ngã, và luật nhân quả. Trong quyển Milindapanha, vua Di Lan Đà 
được mô tả là vị vua thuộc dòng dõi Yonakas tại vùng đất Yona. Các 
vùng đất Yona và Kamboja được người Ấn Độ biết đến vào thế kỷ thứ 
sáu trước Tây Lịch, như được xác nhận trong bài kinh Assalayana của 
Kinh Trung Bộ, nói rằng dân ở các vùng nầy chỉ có hai giai cấp xã hội 
là Arya và Dasa, thay vì bốn như ở Ấn Độ. Một điều mà ai cũng biết 
là sau cuộc kết tập kinh điển lần thứ ba tại thành Hoa Thị, thì vua A 
Dục đã gửi nhiều phái đoàn truyền giáo đến các vùng đất xa xôi như 
Yona, Syria, và Macedonia. Cũng dưới thời vua A Dục, một vị Tỳ 
Kheo người Hy Lạp tên là Dhammarakkhita-Yona Dhammarakhita đã 
được cử đến xứ Aparantaka để thuyết giảng Chánh Pháp. Như vậy rõ 
ràng giáo lý của Đức Phật đã gợi mở tâm trí người Hy Lạp trước thời 
vua Di Lan Đà. Theo sách Na Tiên-Di Lan Đà Vấn Đáp, vua Di Lan 


835 


Đà đã trao vương quyển lại cho con mình, từ bổ mọi chuyện thế sự và 
từ trần như một tu sĩ. Theo Phật giáo Nguyên Thủy thì vua Di Lan Đà 
đã chứng quả A La Hán. Theo Plutarch, một sử gia Hy Lạp, vua Di Lan 
Đà qua đời trong một lều nhỏ. Đã có nhiều thành phố tranh chấp về 
việc giữ tro cốt của ông. Tuy nhiên, phần tro sau nầy được chia đều và 
mỗi thành phố đều dựng tượng đài kỷ niệm dành cho ông. Điều đáng 
nói là các đồng tiền của vua Di Lan Đà đều có in hình bánh xe Chánh 
Pháp (Dharmacakra). Đây là một dấu hiệu không thể nhầm lẫn cho 
thấy nhà vua là một Phật tử sùng đạo. Chữ khắc Shinkot cho thấy rõ 
ràng rằng nhà vua đã có nhiều công lao trong việc truyền bá đạo Phật 
trong vùng giữa Hindukush và Sindh. Plutarch nói rằng trong khi trị vì, 
vua Di Lan Đà đã có ý thức công lý rất phân minh, nên được thần dân 
vô cùng yêu mến. Dù rằng quyển lực của ông tại Ấn Độ không còn 
nữa, những ký ức về vị vua công bằng sáng suốt nây vẫn mãi mãi còn 
trong các trang sách của quyển Milinda-panha cũng như những đồng 
tiền mang dấu Pháp Luân của ông. 

Những câu hỏi đạo của vua Di Lan Đà và bản văn về Vua Di Lan 
Đà vấn đạo là một trong những văn bản quan trọng không thuộc kinh 
điển truyền thống Theravada, nội dung ghi lại cuộc đối thoại giữa Na 
Tiên Tỳ Kheo và vua Menander của xứ Bactrian vào thế kỷ thứ nhất, 
vị vua ấy thống trị một phần lớn miền Bắc lãnh thổ Ấn Độ trải dài từ 
vùng Patna đến Peshawar. Bản văn tập trung vào cuộc đối thoại về 
giáo lý chính của đạo Phật và những cuộc đàm luận làm sáng tỏ cái 
“vô ngã,” vấn để tái sanh thế nào, con người có hay không có linh 
hồn, và nghiệp lực. Sách Milinda-panha được viết dựa trên cuộc đối 
thoại nổi tiếng giữa vua Di Lan Đà và Tỳ Kheo Na Tiên. Sách gồm 
những câu hỏi của Vua Di Lan Đà (Milinda) và những câu trả lời của 
Tỳ Kheo Na Tiên. Đây là tác phẩm chính ngoài giáo điển của trường 
phái Theravada nói về những đối thoại của thầy Nagasena và vua Di 
Lan Đà (vua Hy lạp xâm lăng và chiếm cứ vùng Bắc Ấn vào thế kỷ 
thứ I trước Tây lịch). Những câu hỏi của vua Di Lan Đà liên quan trực 
tiếp với những ý niệm căn bản trong Phật giáo về luân hồi, vô ngã, và 
luật nhân quả. Vấn đề tâm linh sâu sắc nhất mà nhà vua gặp phải là 
việc ông ta không thể hiểu được vì sao Đức Phật đã tin vào sự tái sanh 
mà lại không tin vào sự đầu thai của cái tự ngã (ego). Sau mấy ngày 
đàm luận, vấn để gai gốc nầy đã được Hòa Thượng Na Tiên giải đáp 
một cách tài tình. Nhà vua tổ lòng biết ơn Tỳ Kheo Na Tiên đã giải tỏa 
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mọi nghi ngờ cho ông. Ông thấy vui trong lòng nên đã quy-y Tam Bảo 
và thỉnh cầu Tỳ Kheo Na Tiên chấp nhận ông làm một Phật tử tại gia 
kể từ ngày ấy cho đến cuối đời. Sách được ngài Phật Âm nêu dẫn như 
một tư liệu đáng tin cậy. Theo truyền thống Theravada, theo sau cuộc 
đối thoại thì vua Milinda nhường ngôi báu và trở thành một Tăng sĩ 
Phật giáo. Theo Giáo Sư Bapat trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật 
Giáo, theo tài liệu Pali còn lưu lại thì cuốn Di Lan Đà Vấn Đạo 
(Milinda-panha) có lẽ do đại trưởng lão Na Tiên biên soạn, được xem 
là cuốn sách đáng tin cậy nhất. Quyển sách nầy hoặc được viết trong 
thời vua Di Lan Đà hay sau thời của ông, nhưng phải trước ngài Phật 
Âm, vì thường thấy ông nầy trích dẫn cuốn sách nầy, xem như một tư 
liệu đáng tin cậy. Có nghĩa là cuốn sách nầy được viết vào khoảng từ 
năm 150 trước Tây Lịch đến năm 400 sau Tây Lịch. Nhiều người cho 
rằng quyển Di Lan Đà Vấn Đạo không phải là một cuốn sách đồng 
nhất. Các chương được viết theo nhiều phong cách khác nhau. Do đó, 
có thể rằng một số chương đã được thêm vào sau nây. Tuy nhiên, bằng 
chứng cụ thể nhất là cuốn sách nầy đã được dịch ra chữ Hán vào 
khoảng từ năm 317 đến 420 sau Tây Lịch với tên là Kinh Na Tiên, chỉ 
có ba chương đầu của cuốn Milinda-panha mà thôi. Từ đó người ta cho 
rằng bốn chương còn lại là phần thêm vào sau nầy. Một sự kiện nữa 
hậu thuẫn cho quan điểm trên là cuối chương ba, sách đã nói rằng các 
câu hỏi của vua Di Lan Đà đã hết, còn chương bốn trông giống như 
một sự khởi đầu mới. Dù sao đi nữa, chúng ta cũng không thể gạt bỏ ra 
ngoài giả thuyết cho rằng chính Na Tiên hay một tác giả nào đó đã 
viết nên toàn bộ cuốn sách như chúng ta thấy ngày nay. Rất có thể 
dịch giả Trung Hoa chỉ giới hạn bản dịch của mình trong ba chương mà 
thôi. Cuốn Di Lan Đà Vấn Đạo như hiện nay gồm có bẩy chương. 
Trong bảy chương nầy thì chương đầu ghi lại con người và lịch sử, còn 
các chương kia toàn là giáo lý. Điều lạ lùng là trong khi Tỳ Kheo Na 
Tiên tốn nhiều công phu kể với chúng ta về cuộc đời quá khứ của ông 
và của vua Di Lan Đà, ông lại chẳng nói gì về cuộc đời hiện tại của 
ông. Khiêm tốn đến mức xóa mờ mình là đặc điểm thường gặp của các 
tác giả thời xưa. Vào thời ấy vua Di Lan Đà đã không thỏa mãn với 
các luận sư tôn giáo đương thời, nỗi khoắc khoải của ông được bộc lộ 
trong câu nói sau đây: “Chao ôi, cả cõi Diêm Phù Đề chỉ là một sự 
trống không! Diêm Phù Đề chỉ là cái lỗ trống. Tất cả chỉ được tài 
khoác lác mà thôi. Chẳng một tu sĩ khổ hạnh hay một Bà La Môn nào 
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có thể tranh luận với ta và giải tỏa những mối nghi ngờ của ta.” Thế 
nhưng với trưởng lão Na Tiên, nhà vua đã hoàn toàn bị chinh phục, 
không những bằng những kiến thức cao siêu, mà cả cách ăn nói đầy ấn 
tượng và có sức thuyết phục. Người ta kể lại rằng sau lời chào hỏi 
thông thường, nhà vua nói: “Thưa tôn ông, xin tôn ông cho biết phương 
danh quí tánh. Người ta gọi tôn ông như thế nào?” Na Tiên đáp: “Tâu 
bệ hạ, các đạo hữu của tôi gọi tôi là Na Tiên, cha mẹ thì đặt tên cho 
tôi là Na Tiên, nhưng gọi thế cho tiện thôi. Sự thực thì không có một 
người như thế đâu.” Chính câu nói nầy của trưởng lão đã khai thông 
mọi chuyện, tiếp theo là hàng loạt các câu hỏi và những câu trả lời, 
trong đó có sự minh họa nổi tiếng về chiếc xe ngựa, theo đó, cũng 
giống như các bộ phận của chiếc xe khi được lắp ghép chúng lại thì sẽ 
tạo thành chiếc xe, ngoài các thứ ấy ra chẳng có chiếc xe nào cả. 
Tương tự, các bộ phận khác nhau của một người tạo nên con người, 
ngoài các bộ phận ấy ra thì chẳng có con người ấy. Thật vậy, ngoại trừ 
Thánh điển ra, không thể tìm được một câu nói nào về thuyết vô ngã 
lại sâu sắc hơn và hay hơn những lời nói trên của Tỳ Kheo Na Tiên. 
Do đó, Di Lan Đà Vấn Đạo là một cuốn sách được trình bày dễ hiểu, 
không chỉ về các lý thuyết cao siêu của Đức Phật, mà cả những 
nguyên tắc đạo đức và tâm lý của Phật giáo. Như thế, đây chính là 
một cuốn sách không thể thiếu đối với các Tăng sinh Phật giáo. Ngoài 
tầm quan trọng của một văn bản Phật giáo, Di Lan Đà Vấn Đạo còn có 
giá trị của một tư liệu lịch sử và là một công trình văn học xuất sắc. 
Cuốn sách cung cấp cho chúng ta một chứng liệu nổi bậc về văn xuôi 
Ấn Độ trong thế kỷ thứ nhất. Di Lan Đà Vấn Đạo có một vị trí đặc biệt 
trong văn học Ấn Độ, dù xét về mặt lý luận, văn chương, lịch sử, hay 
địa lý. Về thời kỳ hậu giáo điển, không có một luận thư Phật giáo nào 
sánh ngang được với quyển Di Lan Đà Vấn Đạo. 


Holy Bhiksu Nagasena 


Nagasena Is a learned monk whose conversatons with King 
Milinda on difficult points of Buddhist teaching. He 1s considered to 
have been extremely talented; he had the ability to memorize the 
entirety of the Abhidharma-pitaka after hearing only one time. 
Nagasena, a famous Indian monk of the second century B.C. According 
to the Milidapanha Sutra (The Questions of King Milinda), he was born 
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to a Brahman family, In a city called KaJangala, a well-known town 
near the Himalayas, on the eastern border of the Middle country, and 
his father was a Brahmin called Sonuttara. When Nagasena was well- 
versed In the study of the three Vedas, history and other subJects, he 
studied the Buddha's doctrine and entered the Buddhist Order. First, he 
studied the Buddha”s doctrine with the Elder Rohana. Later he studied 
under the Elder Assagutta of Vattaniya. Afterwards he was sent to 
Pataliputra, now Patna where he made a special study of the Buddhaˆs 
doctrine. Then he stayed at Sankheyya monastery, where he met king 
MIilinda. He debated on varlous subJects with the Greek King 
Menander, who ruled 1n northern India and 1s said to have been 
converted by Nagasena. This debate 1s famous as an example of the 
earllest encounters between Greek civilizaton and Buddhism. 
According to Prof. Bapat in The Twenty-Five Hundred Years of 
Buddhism, after the Pali scriptures, the Questions of King Milinda 
(Milinda-panha) supposed to have been compiled by Mahathera 
Nagasena, 1s considered almost as authoritatIve a text. 

At the time, Milinda was the Indo-Greek king. He dominated and 
ruled over the following areas: Peshawar, the upper Kabul valley, 
PunJab, Sindh, Kathiawar, and western Uttar-Pradesh. Milinda was a 
well-informed scholar and a keen debater. He was well versed in 
varlous branches of learning and expert in argument. He was fẨirst 
obsessed with doubts and dilemmas about the teachings of the Buddha, 
but was so disappointed because no one could be able to eliminate his 
doubts. He exclaimed: “Empty, alas, 1s all India. All Indians but vain 
gossIp. There 1s no ascetic or Brahmin who 1s capable of disputing with 
me and solving my doubts.” It was by a fortunate chance that one day 
he saw a Buddhist monk named Nagasena going on his begging round. 
The calm and serene personality of the sage had a silent but powerful 
influence on the king”s mind. Next day, In the company of five hundred 
'Yonakas, he went to the Sankheya monastery at Segal where the monk 
was sfaying at that time. They had a conversation which, at the request 
of the king, was later resumed at the palace. The monk who was no 
ordinary teacher told the king that he was agreeable to a discussion 
only 1f it was held in the scholastic way and not In the royal way. The 
king pald homage to the teacher In a fiting manner and put his 
difficulties one by one before the sage who ably solved them all to the 
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king”s entire saftisfaction. But later when his doubts and misgivings had 
been removed by Most Venerable Nagasena, he became a great patron 
and supporter, a devout Buddhist ruler propagating the teachings of the 
Buddhist religion. During the two centuries that followed the decline of 
the power of the Imperial Mauryas, the Greek Invaders Invaded over 
north western India and Afghamistan. Some thirty rulers flourished 
during this period, of whom only King Milinda has left a permanent 
1mpression on the Indian mind. Thịs 1s evidenfly due to his assoclation 
with Buddhism. King Milinda was one of the most Important characters 
in the Pali book named Milindapanda, which includes questions of 
King Milanda. This 1s one of the most Important noncanonical works of 
the Theravada school, dialogues between the Monk Nagasena and 
King Milinda (a Greek king who invaded and conquered northern India 
in the IŸ century B.C.). King Milinda”s questions concern the basic 
teachings of Buddhism, especially the doctrines of rebirth, non-egoIsm, 
and the law of karma. King Milinda. In the Milindapanha, Milinda has 
been described as the king of the Yonakas from Yonas. The lands of 
the Yonas and KamboJas were known fo Indians In the sixth century 
B.C. as Is evidenced by the Assalayana suttanta of the Majjhima- 
nikaya which states that the people of these regions had only two social 
classes of Arya and Dasa Instead of the four classes of Indian socIety. 
lt is a well-known fact that after the thưrd Buddhist Council held 
Pataliputra, Buddhist missionaries were sent by King Asoka to distant 
areas Including Yona, Syria, and Macedonia. Also under the relgn of 
Kíng Asoka, a Greek Bhikshu named Dhammarakkhia-Yona 
Dhammarakkhita was sent to Aparantaka to preach the Dharma there. 
It is thus clear that the blessed teachings of the Buddha had begun to 
appeal to the Greek even before the time of king Milinda. According to 
the Milinda-panha, king Milinda died as a Buddhist monk, having 
retired from the world after handing over his kingdom to his son. King 
Milanda 1s also said to have attained to Arhatship which 1s the last 
stage of sanctification according to Theravada Buddhism. Plutarch, the 
Greek historian, says that Milinda”s death occurred In a camp and there 
was a đispute among several cities for the possession of his ashes, but 
later his ashes were divided and each city has I1fs own memorial 
monument to worship him. It 1s also sigmificant that the coins of Milinda 
bear the Buddhist wheel (Dharmacakra). This 1s an unmistakable sign 
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that he was a devout Buddhist. The Shinkot inscription proves beyond a 
doubt that the Greek king helped in the propagation of Buddhism In the 
region between the Hindukush and Sindh. Plutarch says that as a ruler, 
Milinda had a keen sense of Justce and was dearly loved by his 
people. Though the power he had established in India disappeared with 
his death, the memory of this Just and wise Buddhist ruler will forever 
remain enshrined In the pages of the Milinda-panha as In his own coIns 
bearing the Dharmacakra. 

The scripture on “questions of King Milinda” 1s an imporfant non- 
canonical Theravada text, purporting to be a dialogue between the 
Buddhist monk Nagasena and the Bactrian king Menander In the first 
century, who conquered a large part of northern India stretching from 
Patna to Peshawar. It focuses on the central doctrines of Buddhism and 
contains particularly 1lluminating discussions of selflessness (anatman), 
the problem of how rebirth, human being 1s with a soul or without a 
soul, and karma. Milinda-panha was written on the celebrated dialogue 
between king Milinda and Bhikshu Nagasena. The book comprises of 
the questions of King Milinda and the answers from Bhikshu Nagasena. 
Thịs 1s one of the most important noncanonical works of the Theravada 
school, dialogues between the Monk Nagasena and King Milinda (a 
Greek king who ¡invaded and conquered northern India ¡in the I” 
century BC). King Milinda”s questlons concern the basic teachings of 
Buddhism, especially the doctrines of rebirth, non-egoism, and the law 
of karma. The deepest spiritual problem with which the king was 
confronted was his Inability to understand how the Buddha could 
believe In rebirth without believing In a re-incarnating self or ego. 
After the dialogue, this knotty problem has been solved by the 
Venrable Nagasena In a masterly way. The king expressed his 
gratitude to the monk for having solved his doubts. He was filled with 
spiritual Joy and took refuge In the Three Jewels and entreated 
Nagasena to accept him as an upasaka from that day onward as long as 
he lived. The book was cited by by Buddhaghosa as an authorIty. 
According to Theravada tradiion, following the dialogue with 
Nagasena, Menander abdicated (nhường ngôi) the throne and became 
a Buddhist monk. According to Prof. Bapat in The Twenty-Five 
Hundred Years of Buddhism, after the Pali scriptures, the Questions of 
King Milinda (Milinda-panha) supposed to have been compiled by 
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Mahathera Nagasena, 1s considered almost as authorifative a text. Ít 1s 
certain that the Milinda-panha must have been written either at the 
time of king Milinda or after hìm, but surely before the time of 
Buddhsghosa, who has so offten quoted Nagasena's Milinda-panha as 
an authortty. That 1s fo say, the book must have been wriftten between 
150 B.C. and 400 A.D. It has been suggested that the Milinda-panha 1s 
not a unitary text for different chapfters are wriftten in more than one 
style. Hence 1t 1s probable that some chapters are later additions. A 
strong proof of the above theory, however, 1s the fact that the book was 
translated into Chinese between 317 and 420 A.D. and that its Chinese 
version, known as the Nagasena Sutra, contains only the first three 
chapters of the Milinda-panha. From this It has been concluded that the 
remaining four chapters of the Milinda-panha are later additions. Still 
another fact that supports the above view Is that, at the end of the third 
chapter, 1t 1s stated that the questions of King Milinda have come to an 
end, and the fourth chapter looks like a new beginning. No matter what 
has happened, we are probably not altogether Justified in setting aside 
the assumption that Nagasena, or whoever the author may have been, 
wrote the whole of the book as 1t has come down to us today. For If 1S 
not Impossible that the Chinese translator himself preferred to limit his 
translation only to the first three chapters. The Milinda-panha, as 1t 
stands at present, contains seven chapters. Out of these seven, the first 
one 1s largely personal and historical while the others are all doctrinal. 
Ít 1s strange that while Nagasena took so much time to tell us about his 
past life and that of king Milinda, he does not øIve us much Information 
about his present life. Humility bordering on self-effacement has been 
a general characteristic of all our ancient writers. At that time, king 
Milinda was not satisiied with the contemporary religious teachers, and 
his arrogance found expression in the following statements: 
“Jambudvipa 1s empty, Jambudvipa 1s hollow. Jambudvipa 1s devoid of 
any Sramanah or Brahmin who could argue with me to help me solve 
all my doubts.” In the elder Nagasena, however, king Milinda met one 
who completely subdued him not only with his superlor 1ntellect, but 
also with his impressive and persuasive diction. Ït 1s said that as soon as 
they had exchanged formail greetings, the King said: “Sir, what 1s your 
name? How are you known?” Nagasena replied: “MaharajJa, Ï am 
known as Nagasena. My brother bhikshus address me thus. My parents 
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call their son Nagasena, but all this 1s Just usage. In reality, there does 
not exIst any Individual as such.” This statement of the Elder Nagasena 
set the ball rolling and there followed a serles of questions and 
answers, Including the famous chariot 1llustration which maintained 
that Just as the parts of a chariot put together make a chariot, and there 
1S no chariot apart from them, similarly the different components of an 
1ndividual make an Individual and that the Individual does not exIst aprt 
from them. No more profound or appealing statement of the doctrine of 
Anatmavada can be found than the above enunciation of the Elder 
Nagasena In the whole Buddhist literature, with the exception of the 
scriptures. Thus Milinda-panha 1s a comprehensive exposition not only 
of Buddhist metaphysics, but also of Buddhist ethics and psychology. 
As such, 1t 1s indispensable for the student of Buddhism. Apart from 1ts 
Importance as a Buddhist text, the Milinda-panha 1s also to be valued 
as a historical document and a literary achievement of great eminence. 
The Milinda-panha provides an unsurpassed testimony to Indian prose 
literature of the first century. In short, the Milinda-panha occuples a 
unique position 1n Indian letters, whether looked at from the point of 
view of metaphysics, or literature, or history, or knowledge of 
geography. It is an indisputable fact hat in post-canonical literature, no 
other treatise on Buddhism equals the Milinda-panha. 
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Chương Sáu Mươi Tám 
Chapter Sixty-Eight 


Thánh Tỳ Kheo Phật Âm 


Phật Âm (Buddhaghosa) là tên của một trong những triết gia Phật 
giáo vĩ đại và một nhà phê bình có ảnh hưởng lớn của trường phái 
Theravada, sanh trưởng trong gia đình Bà La Môn vào cuối thế kỷ thứ 
4 tại Ma Kiệt Đà, gần Bồ đề đạo tràng (có người cho rằng Phật Âm 
sanh ra tại miễn Nam Ấn Độ và không phải trong một gia đình Bà La 
Môn). Tuy nhiên, theo Biên Niên Sử Tích Lan, thì Phật Âm sanh ra 
trong một gia đình Bà La Môn nhưng được nhà sư tên Revata cải sang 
đạo Phật. Theo Rhys Davids, Phật Âm là một vị luận sư nổi tiếng của 
Tiểu Thừa và kinh Tạng Pali. Ông sanh gần Bồ Đề Đạo Tràng, và đến 
Tích Lan vào khoảng năm 430 sau Tây Lịch. Hầu như tất cả những 
kinh điển Pali đều được người ta cho là của ông viết ra. Những năm 
làm việc nhiều nhất của ông là những năm ông trụ tại Đại Tịnh Xá ở 
Anuradhapura, Sri Lanka, trong thời gian đó ông đã phiên dịch những 
bài bình luận từ tiếng Tích Lan sang tiếng Pali và đã viết một trong 
những tác phẩm bình luận có ảnh hưởng lớn nhất đối với Phật giáo 
Theravada, bao gồm bộ Thanh Tịnh Đạo, một bộ luận vĩ đại về lý 
thuyết và thực hành Thiển định. Vào thời của ngài Phật Âm, đạo Phật 
qua tiếng Pali đã không còn được nhiều người biết đến tại Ấn Độ. 
Tiếng Phạn đã trở nên ưu thế. Ngay cả các học giả Phật giáo cũng 
dùng tiếng Phạn làm phương tiện diễn đạt. Chính tôn giả Mã Minh, đã 
viết các thi phẩm của mình bằng tiếng Phạn vào thế kỷ thứ nhất sau 
Tây Lịch. Tương tự, các nhà tư tưởng lớn như Long Thọ, Thế Thân, và 
Trần Na cũng viết bằng tiếng Phạn. Thậm chí các vị vua triểu đại 
Gupta cũng không còn tỏ sự quan tâm đến tiếng Pali, mà ngược lại bảo 
trợ cho tiếng Phạn. Do đó, thời ấy cả tiếng Pali và hệ phái Phật giáo 
Nguyên Thủy (Theravada) đã dần dần suy thoái đến mức không còn 
đáng kể ở Ấn Độ nữa. Tuy vậy, các Tỳ Kheo cư ngụ tại Bồ Đề Đạo 
Tràng với người đứng đầu là Mahasthavira Revata, dù là trong thế kỷ 
thứ 5, khi Phật Âm được kết nạp vào Tăng đoàn, vẫn gắn bó với tiếng 
Pali. Trong thời của Phật Âm, trong nước thường diễn ra những cuộc 
tranh luận tôn giáo. Buddhaghosa là người thông thuộc kinh Vệ Đà và 
có biệt tài bảo vệ luận cứ của mình, nên hay đi từ nơi nây đến nơi khác 
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để tìm đối thủ tranh luận. Một hôm Hòa Thượng Revata nghe ông tụng 
kinh Patanjali, Hòa Thượng rất khâm phục vì sự phát âm chính xác của 
ông, và vì muốn thuyết phục ông theo đạo Phật nên chấp nhận cuộc 
tranh luận với ông. Phật Âm hỏi: “Ngài có hiểu được các bài kinh nầy 
không?” Hòa Thượng đáp: “Có, ta hiểu, các kinh ấy đều không đúng.” 
Mahasthavira Revata chỉ trích các bài kinh một cách nghiêm khắc đến 
nỗi Phật Âm (Buddhaghosa) phải nín thinh. Sau đó Phật Âm yêu câu 
Hòa Thượng cho nghe giáo lý của ngài. Hòa Thượng liền đọc một 
đoạn của bộ luận tạng. Phật Âm không hiểu và hỏi: “Thân chú của ai 
vậy?” Hòa Thượng đáp: “Thần chú của Đức Phật.” Phật Âm lại hỏi: 
“Ngài dạy cho tôi được chăng?” Hòa Thượng trả lời: “Được chứ, miễn 
là ông gia nhập giáo hội và tuân theo luật lệ của Tăng đoàn.” Sau đó 
Phật Âm được truyển giới. Dưới sự hướng dẫn của Hòa Thượng 
Revata, ông nghiên cứu chánh pháp, giới luật, và về sau trở thành nhà 
luận giải xuất chúng về các giáo lý của Đức Phật. Trong khi còn sống 
tại tu viện, nơi ông được truyền giới, ông đã viết cuốn sách đầu tiên 
của mình tên là Nanodaya. Sau đó ông viết cuốn Atthasalini, một tập 
bình giải cuốn Pháp Tập Luận (Dhamma-sangani). Khi đang sắp sửa 
viết luận giải cho bộ Parittasuttas thì Hòa Thượng Revata bảo ông: 
“Chỉ có một bộ Tam tạng gốc được mang từ Tích Lan về đây. Chúng ta 
không có được các bài luận giải mà cũng không được nhiều đạo sư 
truyền lại. Nhưng ở Lanka có những bài luận giải do tôn giả Mahinda 
để lại rồi sau được dịch ra tiếng địa phương. Ngươi hãy đến đó mà 
nghiên cứu để các luận giải nầy có thể hữu ích cho tất cả chúng ta.” 
Theo lời thầy dạy, Phật Âm đã lên đường đi về Tích Lan, dưới triều 
vua Mahanama. Ngài đã lưu lại tu viện Mahapadhana mấy năm để học 
giáo lý Nguyên Thủy. Ông đã được nghe các lời bình giải bằng tiếng 
Tích Lan cũng như các lời truyền giảng của các trưởng lão thuộc Thera 
Sanghapala, tin tưởng rằng đây là những lời dạy chính xác và đích thực 
của Như Lai. Sau đó ông trịnh trọng để nghị với Tăng đoàn: '““Tôi muốn 
dịch các bài luận giải từ tiếng Tích Lan ra tiếng Ma Kiệt Đà. Xin cho 
tôi được tự do tiếp cận với tất cả các bộ kinh ở đây.” Khi nghe ông nói 
như thế, Tăng đoàn đưa cho ông hai bài kệ bằng tiếng Pali để thử sức 
và yêu cầu ông bình giải về các bài kệ nây. Phật Âm đã viết một bản 
yếu lược cho toàn thể bộ Tam Tạng và đặt tên cho nó là Thanh Tịnh 
Đạo. Rất hài lòng về khả năng xuất chúng của ông, Tăng đoàn đã giao 
toàn bộ sách vở cho ông. Ngụ tại Granthakara Parivena ở đế đô 
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Anuradhapura, Phật Âm hoàn thành xong nhiệm vụ phiên dịch các bản 
luận giải bằng tiếng Tích Lan ra tiếng Ma Kiệt Đà. Sau đó, ông trở về 
cố hương. 

Tại đế đô Anuradhapura, ngoài bộ Thanh Tịnh Đạo ra, ông còn 
viết 19 bài bình giải về những điển lễ Phật giáo, trong đó có Bình giải 
Kinh Tạng, và Thiên Kiến Luật (Samanta-pasadika). Thứ nhất là 
Thanh Tịnh Đạo: Thanh Tịnh Đạo lá quyển sách đầu tiên mà Phật Âm 
viết tại Tích Lan. Trong đó có thể thấy cái gì cũng có của văn học Phật 
giáo thời trước. Khắp nơi trong sách của Phật Âm đã trích dẫn gần như 
toàn bộ văn học giáo điển và cả hậu giáo điển. Theo Đại Sự 
(Mahavamsa) thì đây là một sự tóm lược cả ba bộ tạng cùng với phần 
luận giải. Thứ nhì là cuốn Dhammapadarthakarha là một bản dịch tiếng 
Pali của bộ luận gốc tiếng Tích Lan. Một số nhà nghiên cứu cho rằng 
đây không phải là tác phẩm của đại luận sư Phật Âm, nhưng điều nầy 
rất có thể là do sự khác biệt về để tài. Thứ ba là Thiên Kiến Luật là 
một cuốn luận giải về giới luật. Tác phẩm đồ sộ nầy được viết theo 
yêu cầu của trưởng lão Buddha-Siri. Trong phần giới thiệu cuốn Thiên 
Kiến Luật, chính Phật Âm đã mô tả tác phẩm của chính mình như sau: 
“Khi bắt đầu viết bộ luận nầy, vốn đã bao gồm trong đó cả phần 
Maha-atthakatha, mà không làm mất đi ý nghĩa chính xác của những 
quyết định ghi trong Maha-paccari, cũng như trong cuốn Kurundi cùng 
các luận thư khác, và gồm cả ý kiến của các trưởng lão...từ những 
luận thư nây tôi đã tiến hành viết quyển sách, sau khi gạn lọc ngôn từ, 
cô đọng những đoạn dài dòng, cả các quyết định chính thức, mà không 
đi xa phương cách diễn đạt của tiếng Pali.” Thứ t⁄ là Luận Bổn Sanh 
Kinh là một bộ luận lớn được viết theo yêu cầu của ba trưởng lão 
Atthadassi, Buddhamita và Phật Thiên (Buddhadeva). Phật Thiên là 
người thuộc Hóa Địa Bộ, nhưng cuốn Luận Bổn Sanh Kinh thì toàn bộ 
được viết theo sự thẩm duyệt của đại tu viện (Mahavihara). Điều nầy 
cho thấy là không có tư tưởng đối nghịch giữa Phật Giáo Nguyên Thủy 
(Theravada) và Hóa Địa Bộ (Mahisasaka) vào thời điểm nầy. Thứ năm 
là Luận giải về Giới Pháp (Paimokkha) dưới nhan đề Kankhavitarani 
hay Matikatthakatha. Sách nầy căn cứ trên truyền thống của tu viện, 
và được viết theo yêu cầu của trưởng lão Sona. Thứ sáu là các bài 
luận giải về bảy đoạn trong Luận Tạng, dựa trên bản gốc bằng tiếng 
Tích Lan, và được chấp thuận trên truyền thống đại tu viện. Thứ bảy là 
Luận giải về bốn bộ kinh Nikaya: Cuốn Sumangalavilasini về Trường 
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Bộ Kinh (Digha-Nikaya), được viết theo yêu cầu của trưởng lão 
Dathanaga thuộc Sumangala Parivena. Cuốn Papan-casudani về Trung 
Bộ Kinh (Majjhima-Nikaya), được viết theo yêu cầu của trưởng lão 
Buddhamitta, ông nây là bạn của Phật Âm gặp tại Mayura-pattana ở 
miễn nam Ấn Độ. Cuốn Saratthappakasini về Tương Ưng Bộ Kinh 
(Samyutta-Nikaya), được viết theo yêu cầu của trưởng lão Jotipala. Và 
cuốn Manorathapurini về Tăng Chi Bộ Kinh (Anguttara-Nikaya) với 
phần tiểu sử của hầu hết các đệ tử của Đức Phật, ngoài ra còn có bẳng 
liệt kê địa danh tất cả các nơi Đức Phật đã an cư kiết hạ. 


Holy Bhiksu Buddhaghosa 


Buddhaghosa was a famous commenfator and writer of the 
Hinayana School and of the Pali canon. He was born near the Bo- Tree, 
at Buddha-Gaya, and came to Ceylon about 430 A.D. Almost all the 
commertaries now existing 1n Pali are ascribed to him. Buddhaghosa 1s 
a Sanskrit word means “Voice of the Buddha.” Buddhaghosa 1s the 
name of one of the great scholastic philosophers of Buddhism and the 
most Influential commentator and scholar of the Theravada tradition, 
born to a Brahmin family at the end of the 4” century in Magadha, near 
Bodh-Gaya (some people, for some reason, believe that Buddhaghosa 
was born In Southern India, and not a Brahmin family). However, 
according to the Mahavamsa (The Great Chronicle), he was born Info a 
Brahman family but was converted to Buddhism by a monk named 
Revata. His most productive years were the time of his residence at the 
Mahavihara In Anuradhapura in ŠSrI Lanka, during which time he 
translated Sinhala commenftaries Into Pali and wrote some of the most 
influential commentarial works of Theravada Buddhism, Including the 
Visuddhimagsa (Path of Puriication) a monumenfal treatise on 
medifation theory and practice. In Buddhaghosaˆs time, Pali Buddhism 
1n India had lost mụuch of 1ts popularity. Sanskrit had regained the upper 
hand. Even Buddhist scholars had accepted Sanskrit as the medium of 
expression. Asvaghosa, who lived in the first century A.D., wrote his 
poetical works In Sanskrit Similarly, great thinkers like Nagarjuna, 
Vasubandhu and Dinnaga also wrote In Sanskrit. Even the Gupta kings 
no longer showed any Interest in Pali and patronized Sanskrit. Thus 
both Pali and Theraveda gradually dwindled Info significance In India. 
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However, the bhikshus who then resided at Bodh Gaya under 
Mahasthavira Revata at that time, even In the fifth century when 
Buddhaghosa was Intiated Into the Order, stood firm In their allegiance 
to Pali In Buddhaghosa's time, religIlous discussions were very 
common 1n the country. Buddhaghosa, who was eminently versed In 
the Vedas and well qualified to hold his own In arguments, went from 
place to place in quest of adversaries. One day the Mahasthavira heard 
Buddhaghosa reciting sutras from Patanjali. He was so Iimpressed by 
the correctness of Buddhaghosa”s pronunciation that, probably with the 
Intention of converting him to Buddhism, he engaged In a discussion 
with him. Buddhaghosa asked: “Do you understand these sutras?” 
Revata replied: “Yes, I do; they are faulty.” Mahasthavira Revata 
criticized these sutras so severely that Ghosa was dumb. Then Ghosa 
requested Mahasthavira Revata to enunciate his doctrine, whereupon 
the latter read an extract from the Abhidharma-pitaka. lt was beyond 
Buddhaghosa”s comprehension. He asked: “Whose mantra 1s this?” 
Mahasthavira replied: “It is the Buddhamantra.” Ghosa again asked: 
“Would you please teach 1t to me?” Mahasthavira replied: “Yes, I wIll, 
provided you enter the Order according to the rules of the Sangha.” 
Ghosa was ordained and became a disciple of Mahasthavira Revata. 
While living at the vihara where Buddhaghosa received his ordination, 
he compiled his first book, namely, Nanodaya. Then, according to 
tradition, he wrote the Atthasalin, a commentary on the Dhamma- 
sangamI. While preparing for a commentary on the Parittasuttas, hIs 
master, Mahasthavira Revata, Instructed him thus: “The original 
Tripitaka alone has been brought here from Ceylon. Here we neither 
pOSSess commentarles, nor the tradition coming down from varlous 
teachers. But in Lanka, there are commenfarles originally brought 
down by the wIise Mahinda and later translated Into the language of the 
1sland. Go there and study them, so that they may be beneficial to all.” 
As asked by the master, Buddhaghosa went to Ceylon, and arrived 
there during the reign of king Mahanama. He stayed at Mahapadhana 
great vihara to study Theravada teachings for several years. He heard 
all the Simhalese commentaries and the tradition of the Elders from 
Thera Sanghapala and was convinced that they were the exact and true 
teachings of the Tathagata. Then he made a solemn request to the 
Bhikkhu Sangha: “I want to translate the commentaries from Simhalese 
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into Magadhi. I should have free access to all the books.” 'Thereupon, 
the Sangha gave him two stanzas 1n Pali in order to test his ability and 
asked him to comment upon them. Buddhaghosa wrote a compendium 
of the whole of the tripitaka and name 1t Visuddhimagøza or the Path of 
Punty. Highly satisfied with this performance, the bhikhus entrusted 
him with the whole of the literature. Residing in Granthakara Parivena 
at Anuradhapura, Buddhaghosa completed his task of rendering 
Simhalese commentarles Into Magadhi. Thereafter he returned to his 
mother country and there worshipped the Bodhi tree. 

Besides his principal work 1s the Abhidharma Visuddhimagga 
(Way of Purity), he also wrote 19 commenftaries to canonical works, the 
Samanta-pasadika, and many other works, either preversed or lost. 7e 
Jirst commenfary is the Path or Purify (Visuddhimagsa) was the first 
work of Buddhaghosa In Ceylon. In 1t “something of almost everything” 
in early Buddhist literature may be found. Throughout the book, 
Buddhaghosa quotes freely from almost the whole of canonical and 
even post-canonical literature. As the Mahavamsa sfates, It 1s truly “a 
summary of the three Pitakas together with the commentary.` The 
%econd commmemntary is the Dhammapadafthakatha 1S also a Pali 
translaton of an original Simhalese commentary. Some scholars 
suggest that this Is not the work of the great commenfator 
Buddhaghosa. Their chief argument 1s the difference ¡in style, which 
may well be due to the difference in the subJect matter. 7h fhird 
Cormmentary 1s the Samanfa-pasadika 1s a commentary on the Vinaya. 
Thịs voluminous work was written at the request of Thera Buddha S1. 
According to Prof. Bapat in The Twenty-Five Hundred Years Of 
Buddhism, In the Introduction to the Samanfa-pasadika, Buddhaghosa 
himself descrbes his work as follows: “ln commencing this 
commerntary, having embodied therein the Mahaatthakatha, without 
excluding any proper meaning from the decisions contained in the 
Maha-paccari, as also 1n the famous Kurundi and other commenfaries 
and ¡including the opinion of the Elders...from these commenftaries, 
after casting off the language, condensing detailed accounts, Including 
the authoritative decisions, wIthout overstepping any Pali idiom, I shall 
proceed to compose my work.” The ƒourth commemary is the 
Jatakaffhakatha 1S an extensive commenftary which was written at the 
request of the Theras, namely, Atthadassil Buddhamita, and 
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Buddhadeva. Buddhadeva 1s mentoned as belonging to the 
Mahisasaka sect, but the Jatakatthakatha ¡is wholly based on the 
Mahvihara recension. This Indicates that there was no antagonistic 
feeling between the Theravada and the Mahisasaka sects, at least at 
that time. The f[fth commentary ¡is the commentary on the Patimokkha 
known as Kankhavitaranm! or the Matikatthakatha. It was based on the 
Mahavihara tradition and was written at the request of a Thera named 
Sona. 7e sixth were commemaries on the seven texts 6ƒ. the 
Abhidharma-pitaka, based on the original Simhalese commenfarles as 
well as on the accepted tradition of Mahavihara. The seventh were the 
commmenftaries on the ƒour principal Nikayas: The Sumangalavilasini on 
the Digha-Nikaya, written at the request of Thera Dathanaga of the 
Sumangala Parivena; the Papancasudam on the Majjihima-NIkaya, 
written at the request of Thera Buddhamitta; the Saratthappakasini on 
the Samyutta-Nikaya, wriften at the request of Thera Jotipala; and the 
Manorathapuranmi on the Anguttara. Among thse, special mention may 
be made of the Manorathapuranl, the commenfary on the Angutfara- 
Nikaya. It contains biographical notes on almost all the chief disciples 
of the Lord Buddha, besides an enumeration of the names of all places 
where the Buddha went during the rainy season. 
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Chương Sáu Mươi Chín 
Chapter Sixty-Nine 


Bồ Tát Mã Minh 


Còn gọi là Thánh Tỳ Kheo Mã Minh, một nhà thơ và nhà triết học 
Ấn độ thuộc phái Đại thừa, sống vào thế kỷ I hoặc II sau Tây lịch 
(khoảng 600 năm sau ngày Phật nhập diệt. Ông là tác giả của 
Buddha-Charita mô tả về cuộc đời Đức Phật. Ông còn là một nhà trước 
tác nổi danh đương thời rất được vua Ca Ni sắc Ca (Kanishka) hộ trì. 
Theo truyền thống Phật giáo thì Asvaghosa sanh ra trong một gia đình 
Bà La Môn nhưng cải sang đạo Phật bởi vị sư tên Parsva trong trường 
phái Tỳ Bà Sa. Sau khi quy-y Phật, ông về trú ngụ trong thành Ba La 
Nại, và trở thành vị Tổ thứ 12 của dòng Thiển Ấn Độ. Ngài là tác giả 
của 10 bộ kinh, trong đó có hai bộ nổi tiếng là Phật Sở Hành Tán Kinh, 
được ngài Pháp Hộ Đàm Ma La Sát dịch sang Hoa ngữ khoảng từ năm 
414 đến 421 sau Tây lịch, sau nầy được Beal S.B.E. dịch sanh Anh 
ngữ; bộ thứ hai là Đại Thừa Khởi Tín Luận được ngài Paramartha dịch 
sang Hoa ngữ khoảng năm 554 sau Tây Lịch, và ngài Thực Xoa Nan 
Đà dịch sang Hoa ngữ khoảng những năm 695-700 sau Tây Lịch. Ngài 
Mã Minh chính là người đã có công lớn từ việc chuyển tư tưởng Phật 
giáo Tiểu Thừa sang Đại Thừa. Mã Minh không những có một địa vị 
đặc biệt trong lịch sử tư tưởng Phật giáo, mà cả trong toàn bộ truyền 
thống thi ca tiếng Phạn nữa. Cống hiến lớn nhất của Mã Minh cho lịch 
sử tư tưởng Phật giáo là sự nhấn mạnh niễm tin vào Đức Phật của ông. 
Mặc dù giáo lý Đại Thừa đã có trước thời ông từ hai ba thế kỷ về 
trước, nhưng các giáo lý nây đã tìm được sự thể hiện quan trọng đầu 
tiên trong các tác phẩm của ông, dù rằng ông thuộc phái Nhất Thiết 
Hữu Bộ (Sarvastivada school). Tác phẩm Phật Sở Hành Tán (Buddha- 
carita) miêu tả cuộc đời Đức Phật bằng một bút pháp mộc mạc và 
trang trọng, dù được viết rất dè dặt. Nguyên bản của bài thơ có 28 
đoạn, theo Nghĩa Tịnh qua bản dịch chữ Hán vào thế kỷ thứ bảy. Bản 
dịch Tây Tạng cũng có một số đoạn tương tự như thế. Do đó bản gốc 
tiếng Phạn hẳn là phải có 28 đoạn. Tuy nhiên, ngày nay chỉ có 17 đoạn 
tiếng Phạn còn được lưu lại, nhìn chung thì chỉ có 13 đoạn đầu được 
xem là đích thực của ông. Nghĩa Tịnh nói: “Từ thời của ngài Mã Minh 
đến nay, bài thơ tuyệt vời nầy được đọc và ngâm rộng rãi khắp nơi 
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trong năm miễn Ấn Độ và trong các nước vùng Nam Hải.” Trong tập 
thi sử nầy, Mã Minh không chỉ thuật lại cho chúng ta cuộc đời Đức 
Phật cùng sự thuyết pháp của Ngài, mà còn chứng tổ một kiến thức 
bách khoa của Ngài về các truyền thuyết thần thoại Ấn Độ, về các 
triết học trước Phật giáo, nhất là triết học Sankhya. Còn thi phẩm 
Saundarananda-kavya kể lại chuyện truyền giới cho Nan Đà, người 
anh em cùng cha khác mẹ với Phật. Ngoài hai thi phẩm quan trọng 
nầy, Mã Minh còn viết ba vở tuông Phật giáo, đã được H. Luders tìm 
thấy ở Turfan, Trung Á vào đầu thế kỷ thứ 20. Trong các vở tuồng đó, 
có tuồng Sariputraprakarana với chín hồi là quan trọng nhất. Đây là 
một tác phẩm kịch nghệ hiện còn trong văn học Sanskrit. Ngoài ra, Mã 
Minh còn viết một thi phẩm trữ tình Gandistotra-gatha gồm 29 bài thơ 
theo vận luật sragdhara. E. H. Johnston nghi ngờ không phải là của Mã 
Minh, nhưng Winternitz nhận xét: “Đây là một bài thơ hay, xứng đáng 
là của Mã Minh cả về hình thức lẫn nội dung. 


Bodhisaffva Asvaghosa 


Also called Bodhisattva Asvaghosha, a Buddhist writer and poet of 
the first or the second century A.D. (600 years after the Buddhaˆs 
nirvana). Author of the Buddha-Carita Kavya, famous life of Buddha In 
verse. He was a famous writer whose patron was the Indo-Scythian 
king Kanishka. According to Buddhist tradition he was born a brahman 
but was converted to Buddhism by a monk named Parsva, who 
belonged to the Vaibarsva. He finally settled at Benares, and became 
the twelfth patriarch. His name Is attached to the ten works. The two of 
which have exerted great influence on Buddhism are Buddha-carita- 
kavya-sutra, translated Into Chinese by Dharmaraksa around 414-421 
A.D., later translated Iinto English by Beal, S.B.E.; and Mahayana- 
sraddhotpada-sastra, translated by Paramartha, around 554 A.D., and 
by Siksananda, 695-700 A.D.; later translated into English by TatItaro 
Suzuki in 1900. He gave to Buddhism the philosophical basis for Ifs 
Mahayana development. Asvaghosa occuples a unique position not 
only in the history of Buddhist thought but also in the whole tradition of 
Sanskrit poetry. The chief contribution which Asvaghosa made to the 
history of Buddhist thought was his emphasis on Buddha-bhakt. 
Though the Mahayanist teachings had been spreading for at least two 
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to three centuries before his time, they find the first notable expression 
1n his writings, 1n spite of the fact that he belonged to the Sarvastivada 
School. The Buddhacarita described the life of Lord Buddha In a chaste 
and stately style, though writen with considerable restraint. The 
original poem, as known to I-Ch'ing in the Chinese translation In the 
seventh century A.D., contains 28 cantos. The Tibetan translation also 
has the same number of cantos. Hence the original SanskrIt version 
must also have consisted of 28 cantos. However, only l7 are preserved 
in Sanskrit today, and generally only the first thirteen are regarded as 
authentic. I-Ch”ing says that In his time this beautiful poem was 
“widely read or sung throughout the five divisions of India, and the 
countries of the Southern Sea.' In Buddhacariya, Buddhaghosa not only 
gIives us the best account of the life of Lord Buddha, but also øIves 
evidence of his encyclopaedic knowledge of India's mythological 
tradilons and pre-Buddhistic philosophical systems, notably the 
Sankhya. The Saundarananda-kavya narrates the ordination by the 
Buddha of Nanda, his half-brother. Besides these two sigmificant 
poetical works, Asvaghosa wrote three Buddhist dramas which were 
discovered by H. Luders in Turfan in Central Asia at the beginning of 
the twentieth century. Of these, the Sariputraprakarana with nine acts 
1s the most Important. It 1s the oldest dramatic work In Sanskrit 
literature. Asvaghosa also wrote a lyrical poem called Gandistotra- 
gatha which consists of 29 stanzas in the sragdhara metre. E.H. 
Johnston questions Asvaghosa's authorshp of this work, but as 
Winternitz observes: “lt 1s a beautiful poem, worthy of Asvaghosa both 
1n form and content.” 
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Chương Bảy Mươi 
Chapter Sevenfy 


Bồ Tát Long Thọ 


Còn gọi là Thánh Tỳ Kheo Long Thọ, một nhà triết học Phật giáo 
nổi tiếng, người sáng lập ra trường phái Trung Quán. Ngài là vị tổ thứ 
14 dòng Thiền Ấn Độ, người đã biên soạn bộ Trung Quán Luận và Đại 
Trí Độ Luận. Long Thọ Bồ Tát, theo Cưu Ma La Thập, thì ngài sinh ra 
trong một gia đình Bà La Môn tại miền nam Ấn Độ, nhưng theo Huyền 
Trang thì ngài sanh ra ở miền nam Kiểu Tất La, nay là Berar. Ngài đã 
nghiên cứu toàn bộ tam tạng kinh điển trong ba tháng nhưng không 
thấy thỏa mãn. Ngài tiếp nhận kinh Đại Thừa từ một Tăng sĩ cao niên 
ở vùng Hy Mã Lạp Sơn, nhưng phần lớn cuộc đời ngài ngài sống ở 
miễn Nam Ấn, rồi biến miền nầy thành một trung tâm quảng bá đạo 
Phật. Ngài là một trong những nhà triết học chính của Phật giáo, người 
sáng lập ra trường phái Trung Đạo hay Trung Luận Tông 
(Madhyamika School) hay Không Tông (Sunyavada School). Long Thọ 
là bạn thân của vua Yajnasri Gautamiputra của xứ Satavahana. Ông là 
một nhà biện chứng vĩ đại chưa từng thấy. Một trong những thành tựu 
chính của ông là hệ thống hóa giáo thuyết trong Kinh Bát Nhã Ba La 
Mật. Phương pháp lý luận để đạt đến cứu cánh của ông là căn bản 
“Trung Đạo,” bát bỏ nhị biên. Ông được coi là tác giả của các tác 
phẩm Nhật ký thơ về Trung Đạo, Hai Mươi ca khúc Đại Thừa, bàn về 
Thập Nhị Môn (Mười Hai Cửa). Ông là Tổ thứ 14 Thiển Tông Ấn Độ. 
Chính ông là người đặt cơ sở của phái trung Đạo bằng Tám Phủ định 
(không thủ tiêu, không sáng tạo, không hủy diệt, không vĩnh hằng, 
không thống nhất, không đa dạng, không đến, không đi). Đối với ông 
luật nhân duyên rất quan trọng vì đó là thực chất của thế giới phi hiện 
thực và hư không; ngoài nhân duyên ra, không có sinh ra, biến mất, 
vĩnh hằng hay thay đổi. Sự tổn tại của cái nầy là giả định vì phải có sự 
tồn tại của cái kia. Ngài Long Thọ được các phái Đại Thừa Phật Giáo 
tôn kính như một vị Bồ Tát. Chẳng những Thiển Tông, mà ngay cả 
Tịnh Độ tông cũng xem Ngài Long Thọ như tổ của chính họ. Long Thọ 
đã tạo ra một kỷ nguyên trong lịch sử triết học Phật giáo và khiến cho 
lịch sử nầy có một khúc quanh quyết định. Huyền Trang đã nói về bốn 
mặt trời rọi sáng thế giới. Một trong số đó là Long Thọ; còn ba mặt 
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trời kia là Mã Minh, Cưu Ma La Thập, và Thánh Thiên. Thật vậy, 
Long Thọ là một nhà triết học không có đối thủ trong lịch sử triết học 
Ấn Độ. Theo truyền thuyết thì vào thế kỷ thứ ba, ngài Long Thọ du 
hành xuống Long cung để chép kinh Hoa Nghiêm. Theo một truyền 
thuyết khác thì Ngài đã tìm thấy kinh nầy trong một tu viện bổ hoang. 
Naài là tổ thứ 14 của dòng Thiền Ấn Độ, là sơ tổ của phái Trung Quán 
hay Tam Luận và Tịnh Độ tông. Mặc dù một số tông phái tin rằng ngài 
đã trước tác một số lớn các tác phẩm, nhưng các học giả đương thời lại 
cho rằng ngài chỉ thực sự sáng tác một vài bộ mà thôi. Quan trọng nhất 
là bộ Kệ Căn Bản về Trung Đạo trong đó ngài mở rộng lý luận về học 
thuyết “Tánh Không.” Trong Kinh Lăng Già, khi được hỏi ai là người 
sẽ giảng dạy giáo pháp Đại Thừa về sau nầy, thì Đức Phật đã tiên 
đoán về sự xuất hiện cũng như sự vãng sanh Cực Lạc của ngài Long 
Thọ: “Khi ta diệt độ khoảng 500 về sau sẽ có một vị Tỳ Kheo tên là 
Long Thọ xuất hiện giảng pháp Đại Thừa, phá nát biên kiến. Người ấy 
sẽ tuyên dương pháp Đại Thừa Tối Thượng của ta, và người ấy sẽ 
vãng sanh về cõi Cực Lạc.” 


Bodhisaftyta Nagarjuna 


AIso called Dragon-lree Bodhisattva, an Indian Buddhist 
philosopher, founder of the Madhyamika School. He was the 14” 
Patriarch of Indian Zen. He composed Madhyamika sastra and sastra 
on Maha prajna paramita. According to Kumarajiva, NagarjJuna was 
born In South India in a Brahmin family. Hsuan-Tsang, however, stated 
that Nagarjuna was born In South Kosala, now Berar. When he was 
young, he studied the whole of the Tripitaka In three months, but was 
not satisfied. He received the Mahayana-Sutra from a very old monk In 
the Himalayas, but he spent most of his life at Sriparvata of Sri Sailam 
in South India which he made Into a center for propagation of 
Buddhism. He was one of the most Important philosophers of Buddhism 
and the founder of the Madhyamika School or Sunyavada. NagarJuna 
was a close friend and contemporary of the Satavahana king, YaJnasri 
Gautamiputra (166-196 A.D.). The world has never seen any greater 
đialectician than Nagarjuna. One of his maJor accomplishments was hIs 
sytematization of the teaching presented in the PraJnaparamita Sutra. 
Nagarjuna”s methodological approach of reJecting all opposites 1s the 
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basis of the Middle Way. He 1s considered the author of the 
Madhyamika-Karika (Memorlal Verses on the Middle teaching), 
Mahayana-vimshaka (Twenty Songs on the Mahayana), and Dvada- 
Shadvara-Shastra (Treatise of the Twelve Gates). He was the 14" 
patrlarch of the Indian lineage. He was the one who laid the foundation 
for (established) the doctrine of the Madhyamika 1n the “Eight 
Negations” (no elimination, no production, no destruction, no efermty, 
no unity, no manifoldness, no arriving, no departing). To hìm, the law 
of conditioned arising 1s extremely important for without this law, there 
would be no arIsing, no passing away, no etermty, or mutability. The 
©xIstence of one presupposed the existence of the other. NagarJuna 1s 
revered in all of Mahayana as a great religious figure, in many places 
as a Bodhisattva. Not only Zen, but also tantric branch of Buddhism and 
the devotional communitiles of Amitabha Buddha, count Nagarjuna 
among their patriarchs. Nagarjuna created an age In the history of 
Buddhist philosophy and gave 1t a definite turn. Hsuan-Tsang speaks of 
the “four suns which 1llumined the world.” One of these was Nagarjuna, 
the other three being Asvaghosa, Kumarajiva, and Aryadeva. Indeed as 
a philosophical thinker, NagarJuna has no match in the history of Indian 
philosohy. According to one legend, in the 3'” century, Nagarjuna 
traveled to the sea dragon”s palace beneath the ocean to retrleve the 
Avatamsaka Sutra. According to another legend, he discovered the 
sutra In an abandoned monastery. NagarJuna was the fourteenth 
patriarch of Indian Zen. He was the founder and first patriarch of the 
Madhyamika (Middle Way) school, also the founder of the Pure Land 
Sect (Salvation School). Although a great number of works are 
attributed to him by Buddhist tradition, only a handful are thought by 
contemporary scholars to have actually been composed by him. The 
most important of these 1s the Eundamenfal Verses on the Middle Way 
(Mulamadhyamaka-Karika), in which he extends the logic of the 
doctrine of emptiness (sunyata). In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
1s asked who will teach the Mahayana after he has passed away. He 
fortold the coming of Nagarjuna and Nagarjunaˆs rebirth in the Pure 
Land: “After 500 years of my passing away, a Bhikshu most 1llustrious 
and distinguished wIll be born; his name wIll be Nagarjuna, he will be 
the destroyer of the one-sided views based on being and non-being. He 
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will declare my Vehicle, the unsurpassed Mahayana, to the world; 
affaining the stage of Joy he wIll go to the Land of Bliss.” 
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Chương Bảy Mươi Mốt 
Chapter Sevenfy-One 


Thánh Tỳ Kheo Thanh Biện 


Còn gọi là Phân Biệt Minh Bồ Tát, tên của một vị Tỳ Kheo, một 
triết gia Phật giáo Ấn Độ. Tỳ Kheo Thanh Biện là đại biểu của trường 
phái Madhyamaka (490-570 AD), gốc người Nam Ấn. Ông đến Ma 
Kiệt Đà thọ giáo Ngài Long Thọ. Sau đó ông về lại Nam Ấn thành lập 
tông phái Svatantrika công kích những luận điểm của Yogachara. Ông 
là người cùng thời nhưng nhỏ hơn Phật Hộ. Ngài cho rằng chỉ nêu ra sự 
sai lầm của đối thủ vẫn chưa đủ, mà còn phải để ra “Tự Y Luận 
Chứng” (Svatantra) hoặc luận chứng độc lập hợp lý để khiến kẻ đó 
phải im tiếng. Ngài tin rằng chỉ dựa vào phương pháp biện chứng thì 
không thể nêu ra được chân lý tuyệt đối một cách chính xác. Ngài đã 
viết bộ “Đại Thừa Chưởng Trân Bảo Luận, Trung Quán Tâm Luận 
(Madhyamikahrdaya) với lời chú giải có tên là “Tư Trạch Diệm Luận” 
(Tarkajvala), “Trung Luận Yếu Chỉ” (Madhyamartha-Samgraha) để 
chú giải Trung Luận của ngài Long Thọ và “Bát Nhã Đăng Luận” 
(Prajna-pradipa). Những tác phẩm này hiện nay chỉ còn tổn tại bằng 
những bản dịch Tạng ngữ mà thôi. Tiến Sĩ L.M. Joshi đã chuyển dịch 
Trung Luận Yếu Chỉ sang mẫu tự Nàgari và dịch sang tiếng Hindi 
được đăng ở “Pháp Sứ” (Dharmaduta) vào tháng 8 năm 1964. Giáo sư 
N. Aiyswami đã phục hồi bộ “Chưởng Trân Bảo Luận” từ Hoa ngữ của 
ngài Huyền Trang sang trở lại Phạn ngữ. Như trên chúng ta thấy rằng 
trong thế kỷ thứ 6, gần 400 năm sau khi ngài Long Thọ viên tịch, triết 
học Trung Quán đã được chia thành 2 phái: 1) Trường phái Qui Mậu 
Luận Chứng, do Phật Hộ dẫn đầu, và 2) trường phái Tự Y Luận Chứng, 
do Thanh Biện dẫn đầu. Theo Y. Kajiama, nguyên nhân gây chia rẽ 
trong phái Trung Quán chính là câu hỏi rằng là hệ thống tri thức tương 
đối có thể được thừa nhận hay không, mặc dù đứng trên quan điểm 
tuyệt đối thì nó là hư vọng. 

Ông cũng được biết dưới tên Bhavaviveka, được xem như là vị 
sáng lập trường phái Trung Quán Tây Tạng vì ông dùng những tam 
đoạn luận tự quản. Điều này đối nghịch với trường phái “Trung Quán 
Hệ Quả Luận” (Prasangika-Madhyamaka), dùng lối lý luận của 
“Prasanga” để chống lại đối thủ. Ông sanh ra tại miễn Nam Ấn Độ, 
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Bhavya du hành qua Ma Kiệt Đà, tại đây ông học triết học của ngài 
Long Thọ. Bhavya khẳng định rằng chỉ có triết gia Trung Quán mới có 
khả năng thành hình một luận để, và không chỉ để tấn công đối thủ của 
mình. Ông cũng khẳng định rằng những lời dạy của Đức Phật tự nó có 
đủ thẩm quyền chứ không cần phải được xác định lại bằng lý luận. 
Mục đích của sự lý luận nhằm hiệu đính lại những hiểu lầm về kinh 
điển, chứ không phải khảo nghiệm những lời dạy trong kinh điển. Hệ 
thống trình bày của ông đối nghịch với hệ thống của những người 
đương thời của ông như Buddhapalita (470- 540) và Candrakirti (vào 
khoảng thế kỷ thứ 7), những người mà Phật giáo Tây Tạng xem như là 
thuộc trường phái “Trung Quán Hệ Quả Luận.” Những tác phẩm của 
ông gồm có một tác phẩm quan trọng về luận lý, Sự Bùng Cháy Của 
Lý Luận và một tác phẩm bình luận về Căn Bản Trung Luận của ngài 
Long Thọ, Tuệ Đăng. 


Holy Bhiksu Bhavya 


Bhiksu Bhavya (490- 570), name of an Indian Buddhist Monk and 
philosopher. He was the spokesman of the Madhyamaka (490-570AD), 
from South India. He went to Magadha, where he studied with 
Nagarjuna. Then he returned to his homeland to found Svatantrika 
which attacked the theses of Yogachara. He was a Junior contemporary 
of Buddhapalita, named Bhavya or Bhavaviveka maintained that the 
opponent should not only be reduced to absurdity, but Svafantra or 
independent logical areument should also be advanced to silence him. 
He believed that the system of dialectics alone could not serve the 
purpose of pinpointing the Absolute Truth. He wrote the Mahayan- 
Karatala-ratna Sastra, Madhyamikahrdaya with an aufto-commentary, 
called Tarkajvala, Madhyamartha-Samgraha, and Prajna-pradipa, a 
commerntary on the Madhyamaka Sastra of NagarJuna. Only a Tibetan 
translation of these works 1s a vailable. Dr. L.M. Joshi transcribed the 
Madhyamartha-Samgraha Into Nagari letters and translated It Into 
Hindi which appeared in the Dharmaduta (August 1964). N. Aiyswami 
Sastri has restored Karatalaratna from the Chinese translaton of 
Hsuan-Tsang into Samskrta (Visvabharati Santiniketan 1949). So we 
see that In the sixth century, nearly 400 years after the death of 
Nagarjuna, the Madhyamaka School was split into two: 1) PrasangIika 
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School, led by Buddhapalita and 2) Svatantika school, led by 
Bhavaviveka. According to Y. Kajiama, the problem which divided the 
Madhyamakas was whether the system of relative knowledge could be 
recognized as valid or not, though 1t was delusive from the absolute 
poInt of view. According to Hsuan-Tsang, Bhavaviveka externally 
wore the Samkhya cloak, though internally he was supporting the 
doctrine of Nagarjuna. 

Bhavya also known as Bhavaviveka considered by Tibetan founder 
of the “Middle Way Autonomy School” (Svatantrika-Madhyamaka) 
because of his use of autonomous (svatantra) syllogisms. This 1s 
contrasted with the “Middle Way Consequence School” (Prasangika- 
Madhyamaka), which utlizes “Prasanga” areuments against 1s 
opponents. Bhavya was born in South India, traveled to Magadha, 
where he studied the philosophy of NagarJuna. Then he returned to his 
homeland to found Svatantika which attacked the theses of 
'Yogachara. Bhavya asserted that a Madhyamaka philosopher should be 
able to formulate a thesis, and not Just attack those of rivals. He also 
asserted that the words of the Buddha are authoritative (pramana) and 
do not need to be verified by reasoning. The purpose of reasoning 1s to 
correct misunderstandings of scripture (agama), not fo examine 1(s 
teachings. His system of exposiion was opposed to that of his 
contemporary Buddhapalita (470- 540) and Candrakrrti (around seventh 
century), who are classified by Tibetan Buddhism as Prasangikas. His 
works Include an Iimportant text on logic, the Blaze of Reasoning 
(Tarka-jvala) and commentary on Nagarjuna's Mulamadhyamaka- 
Karika, entitled Lamp of Wisdom (PraJna-pradipa). 
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Chương Bảy Mươi Hai 
Chapter Seventfy- Two 


Thánh Tỳ Kheo Phật Hộ 


Phật Hộ (470- 540) sanh vào giữa thế kỷ thứ sáu, đồ đệ nhiệt thành 
của Ngài Long Thọ. Ông là một trong những nhà triết học Du Già 
(Yogachara) nổi tiếng vào thế kỷ thứ 6 sau Tây Lịch. Ông sinh ra tại 
miễn nam Ấn Độ. Vì ông có nhắc đến các luận thư của Phật Âm 
(Buddhaghosa) trong sách của mình, nên có thể kết luận rằng ông sống 
sau ngài Phật Âm. Ông được xem là người đã viết tất cả các bài luận 
giảng về những cuốn sách như Tiểu Bộ Kinh, trước đây được nhà luận 
giải đại tài Phật Âm viết còn dang dở, đó là luận giải về Kinh Tự 
Thuyết (Udana), kinh Như Thị Thuyết (Iivuttaka), Thiên Cung sự 
(Vimanavatthu). Ngạ quỷ sự (Petavatthu), Trưởng Lão Tăng Kệ 
(Thera-gatha), Trưởng Lão Ni Kệ (Theri-gatha), Sở Hạnh Tạng 
(Cariya-pitaka). Tất cả các luận giải nầy được gọi chung là 
Paramatthadipani. Ông còn viết một luận thư có tên là 
Paramatthamanjusa bàn về cuốn Thanh Tịnh Đạo của ngài Phật Âm. 
Được biết ông còn viết một cuốn luận giải hậu giáo điển khác tên là 
Netti. Cuốn nầy được viết theo yêu cầu của một trưởng lão tên là 
Dhammarakkhita. Tư liệu ghi lại rằng vào thời đó Phật Hộ đang sống 
tại Nagapattana, trong một tu viện do vua Dharmasoka xây dựng. Ông 
đã viết quyển Trung Quán Chú Giải, mục đích chú giải cho bộ Trung 
Quán Luận của Ngài Long Thọ. Nguyên bản bộ Trung Quán Chú Giải 
nay đã bị thất lạc, chỉ còn lại bản dịch bằng Tạng văn. Phật Hộ, một 
trong những đại biểu quan trọng của trường phái Trung Đạo vào thế kỷ 
thứ năm, là đệ tử nhiệt thành của ngài Long Thọ. Ông cảm thấy rằng 
“Qui Mậu Luận Chứng Pháp” là phương pháp đúng đắn và chính xác 
của hệ thống triết học Trung Quán nên đã ứng dụng nó trong học 
thuyết và tác phẩm cửa mình. Ông viết bộ “Trung Quán Chú” 
(Madhyamakavrtti) chú giải dựa theo bộ Trung Quán Luận của ngài 
Long Thọ. Sách này nguyên tác đã bị thất lạc, chỉ còn lại bản dịch 
bằng Tạng văn. Ông là một trong những đại biểu quan trọng của 
trường phái Trung Đạo vào thế kỷ thứ năm. Chúng ta có thể nói rằng 
Phật Hộ là một trong những đại diện quan trọng nhứt của chủ thuyết 
Vô Ngã được Long Thọ để xướng vào thế kỷ thứ 5. Phật Hộ là vị đã 
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sáng lập ra trường phái Prasangika, áp dụng một phương pháp lý luận, 
trong đó một người muốn khẳng định địa vị của mình phải đặt ra cho 
đối thủ những câu hỏi sao cho có thể hoàn toàn đánh bại đối thủ và 
làm cho vai trò của người đó trở thành lố bịch. 


Holy Bhiksu Buddhapaltta 


Buddhapalita was born In the middle of the sixth century, an ardent 
disciple of Nagarjuna. One of the famous philosophers of the 
Yogachara School in the 6" century A.D. He was born in South India. 
Since he mentions Buddhaghosa”s commenftaries 1n his work, 1t may be 
concluded that he came at a later period than Buddhaghosa. He 1s 
credited with the writing of all the commentaries on such books as the 
Khuddaka-nikaya, which had been left undone by the great 
commentator, Buddhaghosa, 1.e. on the Udana, the Ittivuttaka, the 
Vimanavatthu, the Peta-vatthu, the Thera-gatha, the Theri-gatha, and 
the Cariya-pitaka. AII these are Jointly called Paramatthadipani. He has 
also written a commentary called ParatthamanJusa on Buddhaghosa”s 
Visuddhimagsa. It is said that he wrote another commenfary on a posf- 
canonical work, namely, the NettI. This was written at the request of a 
Thera called Dhammarakkhta. It 1s recorded that at that time 
Dhammapala lived at Nagapatana In a vihara bullt by King 
Dharmasoka. He wrote a commentary called Madhyamakavrtti on the 
Madhyamaka-Sastra of Nagarjuna. The original 1s lost. It 1s available 
only in Tibetan translation. Buddhapalita was one of the most Important 
representative of the Madhyamika school ¡in the 5” century, who 
flourished In the middle of the sixth century was an ardent follower of 
Nagarjuna. He felt that “Prasanga” was the right and correct method of the 
Madhyamaka philosophy and employed 1t in his teachings and writings. He 
wro(e a commentary called “Madhyamakavrtti” on the “Madhyamaka Sastra” 
of Nagarjuna. This 1s available only in Tibetan translation. The original 1s lost. 
He was one of the most important representative of the Madhyamika School 
in the 5” century. He was one of the most important exponents of the 
Sunyavada doctrine propounded by Nagarjuna in the fifh century. 
Buddhapalita was the founder of the school of logical thinking known as the 
Prasangika, which attempts to develop a method of reasoning in which an 
individual in order to establish his posiion must put such questions to his 
adversary as would defeat him completely and make his position absurd. 
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Chương Bảy Mươi Ba 
Chapter Sevenfy- Three 


Bồ Tát Vô Trước 


Thánh Tỳ Kheo Vô Trước còn gọi là Vô Trước Bồ Tát, một cư dân 
của xứ Kiện Đà La, nhưng hầu hết thời gian ông sống ở Ayodhya, ông 
sống khoảng thế kỷ thứ tư sau Tây Lịch, tức khoảng 1.000 năm sau khi 
Phật nhập diệt. Vô Trước là người sáng lập ra Du Già hay Duy Thức 
Tông của Phật Giáo Đại Thừa. Ông là một trong hai nhân vật chính 
của truyền thống Du Già của Ấn Độ vào buổi sơ khai, người kia chính 
là em trai ông là ngài Thế Thân. Theo tiểu sử được viết lại bởi trường 
phái Du Già thì Vô Trước đã chứng Tam địa Bồ Tát, và trong kiếp 
trước, mẹ ông chính là một Tăng sĩ, đã tận tụy lễ bái ngài Quán Thế 
Âm Bồ Tát, nhưng đã làm tổn hại đến cảm giác của một vị Tăng khác 
trong khi đang đàm luận, nên ngài Quán Thế Âm đã tuyên đoán hậu 
quả là vị ấy kiếp sau phải mang thân người nữ. Trong một trong các 
cuộc tái sanh ấy, mẹ ông làm một cận sự nữ tên là Prasannasila, và 
sanh ra Vô Trước và Thế Thân, và người con trai thứ ba tên là 
Virincynivatsa, cả ba đều gia nhập giáo đoàn Phật giáo. Ngài Vô 
Trước thọ giới lúc tuổi hãy còn rất trẻ khi ông sớm chứng tỏ có một trí 
nhớ khác thường và trí thông minh vĩ đại. Lúc đầu thì ông theo tu học 
với các vị thầy của trường phái Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ, nhưng sau 
đó thấy có nhiều vấn để không được giải đáp thỏa đáng và đã tìm đến 
Hạ Sanh Di Lặc Tôn Phật. Sau mười hai năm tu tập thiển quán trong 
hang động, Vô Trước đã nhận được sự điểm nhãn của Đức Di Lặc, và 
sau đó du hành đến cung trời Đâu Suất, nơi Đức Di Lặc đã dạy ông về 
giáo pháp Phật giáo Đại Thừa. Sau thời gian tạm trụ nơi cung trời Đâu 
Suất ngài trở về Ấn Độ, và bắt đầu biên soạn luận tạng về những lời 
giáo hóa của Đức Di Lặc cũng như một số bài luận độc lập khác (vài 
học giả thời cận đại cho rằng các bài luận độc lập khác do vị thầy khác 
đề tên Maitreyanatha đã viết, để làm khác tên mình với vị Bồ Tát có 
cùng tên, nhưng các trường phái Phật giáo thì vẫn coi rằng đó là những 
lời thuyết giảng của Đức Di Lặc). Chính ông là người đã sáng lập phái 
Du Già hay Mật Giáo với giáo lý căn bản là bộ Du Già Sư Địa Luận 
do chính ông trước tác. Có thể nói rằng hai anh em Vô Trước và Thế 
Thân là những nhà tư tưởng có đầu óc sáng tạo, đã tạo nên điều có thể 
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gọi là thời kỳ kinh điển của triết học Phật giáo. Trong số những tác 
phẩm quan trọng của ngài Vô Trước là bộ Toát Yếu về Đại Thừa, Bồ 
Tát Địa, và Toát Yếu Vi Diệu Pháp. Người ta nói bộ Du Già Sư Địa 
Luận do chính Bồ Tát Di Lặc đọc cho ngài chép lại trên cung trời Đâu 
Suất. Những tác phẩm cũng như những lời thuyết giảng của ông và của 
người em là Thế Thân đã trở thành nguồn triết lý chính cho trường 
phái mới, mà sau này mang tên là Du Già. Triết lý của ông và những 
canh tân về giáo thuyết đã ảnh hưởng sâu rộng đến tư tưởng và phương 
pháp tu tập theo Đại Thừa, đặc biệt là ở Ấn Độ, Trung Á và Tây Tạng. 

Các tác phẩm quan trọng nhất của Vô Trước là Đại Thừa Nhiếp 
Luận (Mahayana-sampari-graha), Du Già Sư Địa Luận (Yogacara- 
bhmi-sastra), Đại Thừa Trang Nghiêm Kinh Luận (Mahayana- 
sutralankara). Hai cuốn sau cùng là những cuốn sách quan trọng nhất 
xét về mặt đạo lý và giáo lý. Cuốn Du Già Sư Địa Luận nguyên bản 
tiếng Phạn được Rahul-Sankrityayan tìm thấy, được phân ra làm mười 
bảy “địa” và mô tả chi tiết con đường giới luật theo trường phái Duy 
Thức Du Già, là một công trình liên liên kết giữa Vô Trước và Thầy 
của ngài là Maitreyanatha. Maitreyanatha thì viết còn Vô trước thì chú 
giải. Trong số những tác phẩm của ngài Vô Trước là bộ Toát Yếu về 
Đại Thừa, Bồ Tát Địa, và Toát Yếu Vi Diệu Pháp. Người ta nói bộ Du 
Già Sư Địa Luận do chính Bồ Tát Di Lặc đọc cho ngài chép lại trên 
cung trời Đâu Suất. Những tác phẩm cũng như những lời thuyết giảng 
của ông và của người em là Thế Thân đã trở thành nguồn triết lý chính 
cho trường phái mới, mà sau này mang tên là Du Già. Triết lý của ông 
và những canh tân về giáo thuyết đã ảnh hưởng sâu rộng đến tư tưởng 
và phương pháp tu tập theo Đại Thừa, đặc biệt là ở Ấn Độ, Trung Á và 
Tây Tạng. 


Bodhisaftya Asanga 


AIlso called Asanga Bodhisattva, a native of Gandhara, but lived 
mostly in Ayodhya, presently Oudh), who lived a thousand years after 
the Nirvana, probably the fourth century A.D. Asanga and Vasubandhu 
were born In Purusapura In the Gandhara country. Asanga was the 
founder of the Yogacara or Consciousness-Only School of Mahayana 
Buddhism. He was one of the two main figures of early Indian 
Yogacara tradiion, the other being his brother Vasubandhu. In 
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traditional biographies, Asanga 1s said to have been a third level 
(bhumi) Bodhisattva, and Taranatha reports that In a previous life his 
mother had been a Buddhist monk who was a devotee of 
Avalokitesvara, but who had hurt the feelings of another monk while 
debating with him, and Avalokitesvara predicted that this world result 
in repeated births as a woman. During one of these births, as a 
Buddhist laywoman named Prasannasila, she gave birth to Asanga, 
Vasubandhu, and a thírd son named Virincynivatsa, all of whom 
entered the Buddhist order. Asanga received monastic ordination at an 
early age and soon demonstrated an unusual memory and great 
Iintelligence. He first studied under Sarvastivada teachers, but he found 
that many of his questlons were not being satisfactorily addressed, and 
so he sought Instruction from the future Buddha, Mattreya. After 
twelve years of meditating In a cave, Asanga received a vision of 
Maittreya, and he later travelled to Tusita heaven, where Maitreya 
instructed him In the doctrines of Mahayana Buddhism. After his 
soJourn in Tusita he returned to India, where he began composing 
commerntaries on Maitreya”s works as well as a number of independent 
treatises (some modern scholars atttribute these works to a human 
master, often referred to as Maitreyanatha to distinguish hiìm from the 
bodhisattva of the same name, but Buddhist tradilon generally 
assumes them to be the work of the future Buddha). He was the first 
follower of the Mahisasaka School, but He was the one who founded 
the Yogacarya or Tantric School with his own Yogacarabhumi-sastra. 
We can say that both Asanga and Vasubandhu are among creative 
thinkers who brought about what may be called the classical age of 
Buddhist philosophy. Among Asanga's most Important works are the 
Compendum of the Great Vehicle (Mahayana-Samgraha), the 
Bodhisattva Levels (Bodhisattva-bhumn), and the Compendium of 
Higher Doctrine (Abhidharma-Samuccaya). The Yogacara-bhumi- 
Sastra was said to have been dictated to hìm by Mattreya in the Tushita 
Heaven. His writings and oral teachings, along with those of his brother 
Vasubandhu, became the main sources of a new philosophical school, 
which later came to be known as Yogacara. His philosophical 1nsights 
and doctrinal Innovations have had a profound Iimpact on Mahayana 
thought and methods of practice, particularly in India, East Asia, and 
Tibet. 
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The most Iimportant works of Asanga are the Mahayana- 
samparigraha, the Prakarana-aryavaca, the Yogacara-bhumi-sastra, and 
the Mahayana sutralankara. The last two works are most Important 
from the ethical and doctrinal points of view. The Yogacara-bhumi- 
sastra, which In 1s orIiginal Sanskrit form has been discovered by 
Rahul-Sankrityayan, 1s divided Into seventeen bhumis and describes in 
detail the path of discipline according to the Yogacara School. The 
Mahayana-sutralankara 1s the Joint work of Asanga and his teacher 
Mettrayanatha. The Karikas were written by Maitreyanatha and theIr 
commerntary by Asanga. Among Asanga”s works are the Compendiun 
of the Great Vehicle (Mahayana-Samgraha), the Bodhisattva Levels 
(Bodhisattva-bhumn), and the Compendum of Higher Doctrine 
(Abhidharma-Samuccaya). The Yogacara-bhumi-sastra was said to 
have been dictated to him by Maitreya In the Tushita Heaven. His 
wriings and oral teachings, along with those of his brother 
Vasubandhu, became the main sources of a new philosophical school, 
which later came to be known as Yogacara. His philosophical 1nsights 
and doctrinal Innovations have had a profound impact on Mahayana 
thought and methods of practice, particularly in India, East Asia, and 
Tibet. 
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Chương Bảy Mươi Bốn 
Chapter Sevenfy-Four 


Bồ Tát Thế Thân 


Thánh Tỳ Kheo Thế Thân còn gọi là Thế Thân Bồ Tát, nhà thông 
thái nổi tiếng của trường phái Sarvastivada và Yogachara, tổ thứ 21 
của dòng thiển Ấn độ. Cùng với người anh của ông là Asanga đã sáng 
lập ra hai trường phái Sarvastivada và Yogachara. Vasubandhu còn là 
tác giả của 30 ca khúc Trimshika, giải thích học thuyết Yogachara. Đại 
triết gia Thế Thân sanh tại Bạch Sa Ngõa thuộc xứ Kiện Đà La, xuất 
gia theo Hữu Bộ. Ông âm thâm đến Ca Thấp Di La để học triết học A 
Tỳ Đàm. Khi trở về cố hương, ông viết bộ A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, 
hiện vẫn còn lưu trữ với 60 quyển của bản Hán dịch. Bản văn Phạn 
ngữ đã bị thất lạc, nhưng may chúng ta có một bản chú giải do 
Yasomitra viết mệnh danh là A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Thích Luận; nhờ 
tác phẩm nầy mà cố giáo Louis de la Vallée-Pousin ở Bỉ dễ dàng trong 
việc tái tạo bản văn thất lạc và được kiện toàn bởi Rahula 
Sankrityayana người Tích Lan. 

Những tác phẩm của Ngài Thế Thân bao gồm: A Tỳ Đạt Ma Câu 
Xá Luận: Bộ A Tỳ Đạt Ma câu Xá Luận được ngài Thế Thân soạn ra 
để phản bác lại trường phái Tỳ Bà Sa, được ngài Huyền Trang dịch ra 
Hoa ngữ dưới thời nhà Đường. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong 
Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, ấn bản nầy và dịch bản của Trung 
Hoa, nội dung của Câu Xá Luận như sau: Phân biệt giới về các pháp, 
phân biệt căn về các quan năng, phân biệt thế gian về thế giới, phân 
biệt nghiệp về các nghiệp, phân biệt tùy miên về các phiển não, phân 
biệt Hiền Thánh về Thánh giả và đạo, phân biệt trí về trí thức, và phân 
biệt định về tư duy. Hán dịch có một phẩm thứ chín (Phá Ngã Phẩm). 
Khi viết Câu Xá Luận, Thế Thân hình như đã noi theo tác phẩm của vị 
tiền bối là ngài Pháp Cứu, gọi là Tạp A Tỳ Đạt Ma Tâm Luận 
(Samyukta-abhidharma-hrdaya); và tác phẩm nầy lại là sớ giải về A 
Tỳ Đàm Tâm Luận của ngài Pháp Thượng. So sánh kỹ cả ba tác phẩm 
nầy chúng ta sẽ thấy rằng Thế Thân đã có trước mặt những tác phẩm 
của các vị tiền bối, nếu không thì những vấn để được thảo luận trong 
các tác phẩm nầy chắc chắn cũng là chủ trương chung của học phái 
nầy. Tám chương đầu của tác phẩm cắt nghĩa những sự kiện hay 
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những yếu tố đặc thắng là sắc và tâm, trong khi chương chín là chương 
cuối cùng minh giải nguyên lý cơ bản và tổng quát, tức Vô Ngã, một 
nguyên lý mà hết thẩy các học phái Phật giáo khác đều phải noi theo. 
Đặc biệt chương chín hình như xuất phát từ quan điểm riêng của Thế 
Thân, vì không có dấu vết gì về chủ để nây trong những sách khác. 
Mặc dù Câu Xá Luận giống với Tâm Luận về chủ để, nhưng không có 
chứng cớ nào nói rằng nó vay mượn Tâm Luận khi thành lập các quan 
điểm, bởi vì Thế Thân rất tự do và quán triệt trong tư tưởng của mình, 
và ông không ngần ngại lấy những chủ trương của bất cứ bộ phái nào 
ngoài chủ trương riêng của mình khi tìm thấy ở chúng lối lý luận tuyệt 
hảo. Khi Câu Xá Luận của Thế Thân được truyền bá ở Kiện Đà La, 
liền gặp phải sự chống đối nghiêm khắc từ bên trong và bên ngoài bộ 
phái của ông (tức Hữu Bộ). Dù vậy, hình như thắng lợi cuối cùng đã về 
phía ông, bởi vì tác phẩm của ông phổ biến khắp xứ Ấn Độ, nó được 
giảng dạy rộng rãi và có nhiều chú giải về nó được viết ở Na Lan Đà, 
Valabhi và những nơi khác. Nó được dịch sang Tạng ngữ do Jinamittra 
và dịch sang Hoa ngữ lần đầu do Chân Đế từ năm 563 đến năm 567 
sau Tây Lịch, và lần sau do Huyền Trang, người đã từng du học tại Na 
Lan Đà vào khoảng những năm 651-564 sau Tây Lịch. Đặc biệt ở 
Trung Hoa có nhiều khảo cứu và ít ra có bảy bộ sớ giải được viết cặn 
kẻ về nó, mỗi bộ có trên hai hay ba mươi quyển. Trước khi Câu Xá 
Luận được dịch, ở Trung Hoa đã có một học phái mệnh danh là Tì 
Đàm Tông, đứng đầu trong bản danh sách về các tông phái Trung Hoa 
ở trên. Tỳ Đàm là tên gọi tắt của tiếng Trung Hoa về A Tỳ Đạt Ma 
(Abhidharma). Tông phái nầy đại diện cho chi phái Hữu Bộ ở Kiện Đà 
La. Những tác phẩm chính của phái nầy, cùng với bản sớ giải Tỳ Bà 
Sa được dịch sang Hán văn rất sớm, vào khoảng những năm 383-434 
sau Tây Lịch. Bản đại sớ Đại Tỳ Bà Sa thuộc chi phái Kashmir cũng 
được phiên dịch, nhưng không có tông phái Trung Hoa nào đại diện cả. 
Khi Câu Xá Luận của Thế Thân được Chân Đế dịch vào khoảng 
những năm 563-567 sau Tây Lịch, và Huyễn Trang dịch vào khoảng 
những năm 651-654 sau Tây Lịch, từ đó Xâu Xá Tông (Kosa) xuất 
hiện, được nghiên cứu tường tận và trở thành một nền tảng thiết yếu 
cho tất cả những khảo cứu Phật học. Tỳ Đàm tông hoàn toàn được thay 
thế bởi tông phái mới mang tên là Câu Xá Tông. 

Ngoài ra, Tỳ Kheo Thế Thân còn viết về bốn luận chứng mà ngài 
đã trích dẫn từ nền văn học Luận Tạng. Trong đó Thế Thân tán đồng 
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quan điểm của Thế Hữu (3) là hợp lý nhất trong số bốn luận chứng, dù 
ông không hoàn toàn thỏa mãn với nó. Thứ nhất là Luận chứng của 
Pháp Cứu, bàn về sai biệt giữa phẩm loại hay kết quả, như một thoi 
vàng có thể được làm thành ba thứ đồ dùng, nhưng mỗi thứ vẫn giữ y 
bản chất của vàng. Thứ nhì là Luận chứng của Diệu Âm, bàn về sai 
biệt tướng dạng hay kiện tố, như cùng một công việc có thể đạt đến 
được bằng ba nhân công khác nhau. Thứ ba là Luận chứng của Thế 
Hữu, bàn về sai biệt nhiệm vụ hay vị trí, như trong kế toán, cùng một 
con số có thể được dùng để diễn tả ba giá trị khác nhau, ví dụ như một 
đơn vị số có thể là một hay chỉ cho 10, hay cho 100 (1 mét=10 deci- 
mét=100 centi-mét). Theo luận chứng nầy thì ta có thể đưa ra nhiều 
giá trị khác nhau cho mỗi một trong ba thời (quá khứ, vị lai, và hiện 
tạ1): vị lai là giai đoạn chưa hiện hành, hiện tại là giai đoạn đang hiện 
hành thực sự, và quá khứ là giai đoạn mà hiện hành đã chấm dứt. Do 
bởi những sai biệt về giai đoạn, nên ba thời phân ly rõ rệt, và tất cả 
các pháp trong đó đều là những thực thể có thực. Do đó có công thức 
“Tam Thế Thực Hữu, Pháp Thể Hằng Hữu” (ba giai đoạn của thời gian 
đều có thực và do đó thực thể của tất cả các pháp đều liên tục là thực 
hữu). Thứ tư là Luận chứng của Giác Thiên, sai biệt về quan điểm hay 
tương quan; như một người đàn bà có thể cùng một lúc vừa là con gái, 
là vợ và bà mẹ, tùy theo sự tương quan với mẹ, với chồng hay với con 
của mình. 


Bhiksu Vasubandhu 


Also called Vasubandhu Bodhisattva, a famous Indian philosopher 
and wrier (420-500 AD), with his brother Asanga founded the 
Sarvastivada and Yogacara Schools of Mahayana Buddhism. He was 
also the twenty-first patriarch of the Indian lineage of Zen. He was also 
the author of the Trimshika, a poem made of thirty songs, expounded 
Yogachara (the works of Asanga on Iimportant Mahayana sutras). The 
great philosopher Vasubandhu was born In Purusapura (now 1s 
Peshawar) in Gandhara and received his ordination 1n the Sarvastivada 
School. He went to Kashmir incognito to learn the Abhidharma 
philosophy. Ôn his return home he wrote the Abhidharma-kosa which 1s 
preserved In sixty volumes of Chinese translation. The Sanskrit text 1s 
lost, but fortunately we have a commenary written by Yasomitra called 
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the Abhidharma-kosa-vyakhya which has facilitated the restoration of 
the lost text undertaken by the late Professor Louis de la Vallée-Pousin 
of Belgium and completed by Rahula Sankrityayana of India. 
Vasubandhu's works: Abhidharma-kosa-sasfra: The Abhidharma- 
kosa-sastra 1s a philosophical work by Vasubandhu refuting doctrines of 
the Vibhasa School, translated into Chinese by Hsuan-Tsang during the 
Tang dynasty. According to Prof. JunJiro Takakusu In the Essentials of 
Buddhist Philosophy, the published text and the Chinese vesion, the 
contents of the Abhidharma-kosa are as follows: On Elements, on 
Organs, on Worlds, on Actions, on Drowsiness or Passion, on the Noble 
Personality and the Path, on Knowledge, and on Meditation. The 
Chinese text has a ninth chapter on Refutation of the Idea of the Self. 
In writing the Abhidharma-kosa, Vasubandhu seems to have followed 
the work of his predecessor, Dharmatrata, called Samyukta- 
abhidharma-hrdaya, and this, again, 1s a commenftary on Dharmottara”s 
Abhidhama-hrdaya. A careful comparison of the three works will 
indicate that Vasubandhu had before him his predecessor”s works, Or 
else such questlons as discussed In these works must have been 
common topIcs of the school. The first eipht chapters of the work 
explain special facts or element of matter and mind, while the ninth 
and last chapter elucidates the general basic principle of selflessness 
that should be followed by all Buddhist schools. Especially the ninth 
chapter seems to orIginate from Vasubandhuˆs own idea, for there 1s no 
trace of this subJect In the other books. Though the Kosa thus 
resembles the Hrdaya In subJect matter, there 1s no Indication that the 
former 1s Iindebted to the latter in forming opinions, for Vasubandhu 
was very free and thorough In his thinking, and he dịd not hesitate to 
take the tenets of any school other than his own when he found 
excellent reasoning 1n them. When Vasubandhuˆs Abhidharma-kosa 
was made public in Gandhara, it met with rigorous oppositlon from 
inside and from outside of his school. Yet the final victory seems to 
have been on his side, for his work enjJoyed popularity 1n India; 1t was 
taught widely and several annotations of It were made In Nalanda, 
Valabhi and elsewhere. lt was translated into Tbetan by Jinamitra and 
into Chinese first by Paramartha of Valabhi during 563-567 A.D. and 
later by Hsuan-Tsang who studied at Nalanda Ủniversity during 561- 
564 A.D. In China especially serious studies were made, and at least 
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seven elaborate commentaries, each amounting to more than twenty or 
thirty Chinese volumes, were written on 1t. Before the translation of the 
Abhidharma-kosa there was in China a school called Pˆi-T”an Tsung 
which 1s the first one 1n the list of Chinese sects given above. P”I Tan 
being the Chinese abbreviation of Abhidharma. This Chinese school 
represents the Gandhara branch of Sarvastivadins. The principal texts 
of this school with Vibhasa commenfary were translated into Chinese 
as early as 383-434 A.D. The larger Vibhasa commenfary belonging to 
the Kashmir branch was also translated, but there appeared no Chinese 
school or sect representing 1t. When the Kosa text of Vasubandhu was 
translated by Paramartha during 563-567 A.D. and again by Hsuan- 
Tsang durinng 651-654 A.D., the Kosa School, or Chu-Shê 'Tsung, came 
InfO ©xistence, was serlously studied, and was made Into an 
indispensable basis of all Buddhist studies. The P°I T”an School came 
to be entirely replaced by the new Kosa School. 

Besides, Bhiksu Vasubandhu also wrote the four arguments which 
he quoted from the Exegetic Literature. Vasubandhu prefers 
Vasumitraˆ*s opinion (3) as the best of the four arguments though he 
was not enfirely satisiied with It. First, Dharmafrafa`s argument from 
the difference 6ƒ kind or resulf, as a gold piece may be made 1nto three 
different articles, yet each retains the real nature of gold. Second, 
Shosa's argumemf from the difference of mark or factor as the same 
service can be obfained from three different employees. 7rđ, 
Vasumitra's areumenf from the difference of function or position In 
accounting where the same numeral may be used to express three 
different values, for Instance, the numeral one may by I or the index of 
10 or of 100 (I meter=10 decimeters=100 centimeters). According to 
this argument, It 1s possible to give different values to each of the three 
periods of time, the future 1s the stage which has not come to function, 
the present 1s the actually functioning stage, and the past 1s the stage In 
which the function has come to an end. Owing to the differences in 
stages, the three perlods are distinctly separate, and all things or 
elements in them are real entities. Hence the formula: “The three 
perlods of time, are real and so 1s the entity of all elements at any 
instant.” Fourth, Buddhadeva”s argumenmf from the difference of view 
or relation, as a woman can at once be daughter, wife, and mother 
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according to the relation she holds to her mother, her husband, and her 
ch¡1d. 
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Chương Bảy Mươi Lăm 
Chapter Sevenfy-Five 


Thánh Tỳ Kheo Trần Na 


Tỳ Kheo Trần Na, còn gọi là Bồ Tát Trần Na, còn gọi là Đồng 
Thọ hay Vực Long, người miền nam Ấn Độ, sanh ra trong một gia đình 
Bà La Môn. Lúc đầu ngài tu theo Độc Tử Bộ (Vatsiputriya), rồi sau tự 
mình ngã theo giáo lý Đại Thừa. Lúc ngài lưu lại đại tu viện Na Lan 
Đà, ngài đã đánh bại lý luận của một nhà luận lý nổi tiếng Bà La Môn 
tên là SudurJaya trong một cuộc tranh luận tôn giáo. Ngài cũng chu du 
đến Odivisa (Orissa) và Maharattha và có các cuộc tranh luận với các 
học giả ở đây. Ngài là một đại luận sư về Nhân Minh Chính Lý, vào 
khoảng từ năm 500 đến 550 sau Tây Lịch. Ngài là sơ tổ của tông Nhân 
Minh. Trong lịch sử luận lý học của Phật giáo, tên tuổi của Trần Na 
chiếm một vị trí nổi bật. Ngài là người sáng lập ra lý luận Phật giáo, 
được gọi là cha đẻ của luận lý học Trung cổ. Ngài được xem là tác giả 
của khoảng trên 100 bộ luận về luận lý học. Hầu hết các bộ luận nầy 
hiện còn được lưu lại qua các bản dịch chữ Hán. Theo Nghĩa Tịnh thì 
những bộ luận của Trần Na được dùng làm sách giáo khoa về lý luận 
vào thời của ông. Trong số các tác phẩm quan trọng của Trần Na có 
cuốn Tập Lượng Luận (Pramanana-samuccaya), tác phẩm vĩ đại nhất 
của ngài, Nhân Minh Chính Lý Luận (Nyaya-pravesa), và nhiều bộ 
khác. Ông còn được biết như là bậc lướt thắng tất cả, đây cũng là danh 
hiệu của Đức Phật. Về sau này, đệ tử của Trần Na là Thương Yết La 
soạn bộ Luận Nhập Nhân Minh Chánh Lý hay Nhân Minh Nhập 
Chánh Lý Luận thuyết minh về lý luận, chân năng lập, chân năng phá, 
chân hiện lượng, chân tỷ lượng, tự năng lập, tự năng phá, tự hiện 
lượng, tự tỷ lượng. Bộ luận này được Trần Huyễn Trang đời Đường 
dịch sang Hoa Ngữ, một quyển bao gồm những lời bình. 


Holy Bhiksu Dignaga 


Dignaga was a native southern India, in a Brahmin family. He was 
the great Buddhist logician, around 500-550 A.D., founder of the new 
logic. In the history of Buddhist logic, the name of Dinnaga occupIes a 
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pre-eminent place. He 1s the founder of Buddhist logic and has been 
called the Father of Medieval Nyaya as a whole. He was Íirst a 
Hinayanmist Buddhist of the Vatsiputriya sect and later devoted himself 
to the teachings of Mahayanism. When he sfayed at the Nalanda 
Mahavihara, he defeated a Brahmin logician named SudurJaya In a 
religIous đdiscussion. He also toured the provinces of Odivisa (Orissa) 
and Maharattha, holding religious contests with scholars. Dinnaga 1s 
credited with the authorship of about a hundred treatises on logic. Most 
of these are still preserved In Chinese translations. I-Ch”ing says that 
Dinnagas treatises on logic were read as text-books at the time of his 
visit to India. Among the most Important works of Dinnaga are the 
Pramanana-samucaya, his greatest work, the Nyaya-pravesa, the 
Hetucakra-damaru, the Pramana-sastra-nyayapravesa, the Alambana- 
pariksa and several others. He 1s also known as Jina, the victorlous, the 
overcomer, a tile of a Buddha. Later, Sankarasvamnn, follower of 
Dignaga, composed the Nyaya-Pravesa Sastra or the Treatise on logIc, 
a treatise on logic. This treatise was translated Iinto Chinese by Hsuan- 
Tsang In one book, on which there are numerous commenftaries and 
worKks. 
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Chương Bảy Mươi Sáu 
Chapter Sevenfy-Six 


Thánh Tỳ Kheo Trí Quang 


Trí Quang là tên của một đệ tử của Luật Sư Giới Hiển. Theo Giáo 
sư Bapat trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật Giáo, vào giữa thế kỷ 
thứ chín, hoàng tử Tây Tạng là Ni Ma Gon đi về phía tây và xây dựng 
một vương quốc mới, một trong những người con trai của ông đã trở 
thành tu sĩ Phật giáo và mang tên là Trí Quang. Vào thời của Trí 
Quang, Mật tông đã thôn tính hết mọi tôn giáo ở Ấn Độ. Mặc dù thế, 
bản thân Trí Quang không bị Mật tông thu hút. Trái lại, ông còn viết 
một cuốn sách chống lại phái nầy. Các tu sĩ Mật tông Tây Tạng cho 
rằng vị hoàng thân nâyphải xuống địa ngục nầy phải xuống địa ngục vì 
tội viết cuốn sách phỉ báng nầy. Trí Quang là con trai cả của vua Guge 
(Shenshung) và đã trở thành một Tỳ Kheo. Ông đọc nhiều bộ kinh, 
theo chủ nghĩa duy lý và thừa kế của ông cha một sự sùng mộ sâu xa 
đối với đạo Phật. Tuy nhiên, ông nhận thấy rằng chống lại cái xấu là 
một nhiệm vụ rất lớn lao, những nỗ lực đơn độc của ông sẽ không 
kham nổi. Do đó, ông chọn lấy 21 thanh niên Tây Tạng thông minh, 
cho học ở trong nước mười năm, rồi gửi đến Kashmir để học lên cao 
hơn. Thế nhưng không một người nào trong bọn họ chịu nổi khí hậu 
khắc nghiệt của Kashmir và tất cả đều đã bổ mạng, ngoại trừ 
Ratnabhadra (Rin-Chhen-Zang-Po) và SuprajJna (Legs-Pahi-Shes-Rab). 
Ratnabhadra được xem là một dịch giả vĩ đại nhất của Tây Tạng. Khi 
ông kết thúc việc học trở về thì Trí Quang rất vui mừng, nhưng công 
việc mà ông đang làm quả là vượt quá sức của một người. Ông đi đến 
kết luận là do các du học sinh từ Tây Tạng gửi đi không chịu nổi khí 
hậu khắc nghiệt của Ấn Độ, nên có một số học giả từ Ân Độ đến Tây 
Tạng làm việc thì có hiệu quả hơn. Ông bèn cử một phái đoàn sang 
Tây Tạng để mời A Để Sa qua Tây Tạng. Nhưng phái đoàn nầy đã 
thất bại vì họ không thuyết phục nổi vị luận sư nầy đến Tây Tạng. Trí 
Quang không phải là người dễ nản lòng. Ông quyết định cử một phái 
đoàn khác nhưng tiền đã hết, nên ông đến tỉnh Gartog để thu góp 
vàng. Đây có lẽ là một nơi có mỏ vàng, nằm ở vùng phía bắc hồ 
Manasarovar. Theo lời kể lại thì vua xứ nầy đã bắt giữ ông và đòi một 
số tiền chuộc lớn. Khi con trai ông là Bodhiprabha (Byang-Chub-Od) 
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Hay tin cha mình bị bắt, ông đã gom được một số tiền tưởng là đủ để 
giải thoát cho cha mình. Song số tiền đó bị xem là chưa đủ, trước khi 
quay trở về lấy thêm tiền, ông đến thăm cha mình trong tù và Trí 
Quang đã bảo con: “Con đã biết là ta đã già yếu rồi. Nếu không chết 
bây giờ thì có lẽ cũng chỉ trong mươi năm nữa thôi. Vậy nếu con phung 
phí tiền bạc vì ta thì chúng ta không thể nào mời được một học giả từ 
Ấn Độ qua đây. Thật đẹp đẽ biết bao nếu ta được chết vì một mục 
đích cao cả và con dùng toàn bộ số vàng kia để cử người đi Ấn Độ 
rước một học giả về! Hơn thế nữa, không chắc gì vị vua nầy sẽ thả ta 
về sau khi nhận đủ số tiền đòi hỏi. Vì thế, con ơi, thay vì lo lắng cho 
ta, con hãy cử một sứ giả đến gặp ngài A Để Sa. Ta đảm bảo rằng ông 
ta sẽ đồng ý đến Tây Tạng, nhất là khi được biết về hoàn cảnh hiện 
nay của ta, vì ông ấy sẽ đoái thương chúng ta. Nếu vì một lý do gì mà 
ông ấy không đến được thì hãy mời một học giả khác đã từng làm việc 
dưới ông ta.” Thế rồi Trí Quang đặt tay lên vai con mình, cầu chúc khi 
hai cha con chia tay nhau lần cuối. Sau lần ấy, Bodhiprabha lo tìm một 
sứ giả là ưu bà tắc Gun-Than-Pa đi Ấn Độ, đảm đang trách nhiệm mà 
cha mình đã giao phó. Sau khi nghe kể lại về cái chết bi thảm của Trí 
Quang, vị tu sĩ hoàng gia, ngài rất cảm động và nói: “Chắc chắn là 
ngài Trí Quang sẽ trở thành một Bồ Tát, một Đức Phật sẽ thành, vì ông 
ấy đã hy sinh bản thân cho Chánh Pháp. Ta sẽ đáp lại nguyện vọng 
của ông ấy, nhưng các ngươi phải thấy là ta đang gánh trên vai ta đang 
gánh trách nhiệm đối với 108 đền chùa. Hơn nữa, ta còn có nhiều việc 
khác phải lo. Phải mất 18 tháng ta mới rời bỏ được cái công việc nầy. 
Chỉ đến khi đó ta mới có thể đi Tây Tạng được. Còn bây giờ thì các 
ngươi cứ giữ lấy số vàng nầy.” Ratnakarasanti, tu viện trưởng, bất đắc 
dĩ phải để cho A Để Sa ra đi. Trong thời gian ở lại Tây Tạng, trong 
thời gian trên 30 năm, A Để Sa đã dịch nhiều sách và viết một tác 
phẩm nổi tiếng của ông tựa đề “Bồ Để Đạo Đăng Luận.” Bản dịch ra 
tiếng Tây Tạng của cuốn sách nầy hiện vẫn còn. Sau nầy, 
Ratnabhadra, được Trí Quang đưa đi Ấn du học ngày trước, trở thành 
một đệ tử trung thành và giúp ngài A Để Sa dịch nhiều bộ sách quan 
trọng. 
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Holy Bhiksu Jnanaprabha 


Jnanaprabha, name of a disciple of Silabhadra. According to Prof. 
Bapat in the Twenty-Five Hundred Years of Buddhism, in the middle 
of the ninth century A.D., the Tibetan Prince Ni-Ma-Gon moved to the 
west and founded a new kingdom. One of his son became a monk 
named Trí Quang (Jnanaprabha). By Jnanaprabhaˆs time, Tantrism had 
devoured all the religions of India. In spite of this, Jnanprabha himself 
was not atfracted to Trantism. Ôn the contrary, he wrote a book agaInst 
1t. The Tantrics of Tibet believe that the royal ascetic went to hell for 
writing this book. Jnanaprabha was the eldest son of the king of Guge 
(Shenshung) and had become a monk. He had read the scriptures, was 
a ratlonalist, and had inherited from his forefathers a great faith In 
Buddhism. He realized, however, that the task of combating the evils 
of Tantrism was so stupendous that his single-handed efforts would not 
suffice. He therefore selected 21 intelligent Tibetan youths, educated 
them for ten years In the country, and then sent them to Kashmrr for 
higher studies. None of these, however, could stand the rigours of the 
climate in Kashmir, and all of them died except Ratnabhadra (Rin- 
Chhen-Zang-Po) and Suprajna (Legs-Pahi-Shes-Rab). Ratnabhadra 1s 
considered to be the greatest translator 1n Tibet. When he returned at 
the end of his studies, Jnanaprabha was very delighted, but the work of 
reform for which he had striven so hard was too difficult for Just one 
individual. He came to a conclusion that since the students from Tibet 
found it very difficult to stand the climate of India, it would be better 1f 
some scholars were to come from India and work In Tibet. He decided 
to send a mission to go fo India to invite Dipanakara to Tibet. The 
mission failed, however, for the party could not prevail upon the master 
to undertake a Journey to Tibet. Jnanaprabha was not one to be daunted 
by failure. He decided to send another party, but funds were lacking, so 
he went to the Gartog Province to collect gold. This probably refers to 
a place named Gartog, which was situated to the north of the 
Manasarovar Lake and had a gold mine. lt is recorded that the king of 
Garfog put him under arrest and held him up for a big ransom. When 
the news of Jnanaprabha”s arrest reached his son, Bodhiprabha (Byang- 
Chub-Od), he thought that he had collected enough money to effect his 
release. The amount, however, proved inadequate, but before he could 
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go back to obtain more money, he went to see his father In prison. 
Jnanaprabha said to his son: “My son! You know [am grown old. Even 
1f I do not die immediately, [ am likely to do so within the next ten 
years. So If you squander money on me, we shall not be able to send 
for a scholar from India. How splendid it would be 1f [ were to die for 
the sake of the great cause and you could send all the gold to India to 
fetch the scholar! Moreover, It 1s not certain that the king will release 
me even after he has received the stipulated amount of gold. So, my 
son, Instead of worrying about me, you had better send an emissary to 
Atisa. I am sure he will agree to come to Tibet, especially when he 
hears about my present plight, for he will take pity on us. If for some 
reason he cannot come, then you should send for some other scholar 
who has worked under him.” Thus Jnanaprabha put his hand on his son 
and blessed him as he took leave of him for the last time. After the last 
meeting with his father, Bodhiprabha sent Upasaka Gun-Than-Po who 
had lived In India for two years to go to India to invite Atisa Dipankara. 
After Dipankara was told about Jnanaprabha”s tragIc story (the death of 
the royal ascetic), he was very moved and said: “There 1s no doubt that 
Jnanaprabha was a Bodhisattva, the Buddha to be, because he had 
sacrificed himself for the Dharma. I will fulfil his desire, but you must 
realize that the heavy responsibility for 108 temples rests on my 
shoulders. I have to be relieved of these duties. Then only shall I be 
able to go to Tibet. In the meantime, you must keep this gold.” 
Dipankara Iinformed Ratnakarasanti, the Chief Abbot of the 
Mahavihara, about his Iintentions. Ratnakarasanti was first reluctant to 
let him go, but eventually he allowed Dipankara to go to Tibet. When 
he stayed In Tibet, more than thirty years, Atisa translated many books 
and wrote his famous work tifled “Bodhipatha-pradipa.” The Tibetan 
translaton of this book 1s still extant. Later, the great master 
Ratnabhadra, who had been sent by Jnanaprabha to Kashmir, became 
Atisa's staunchest devotees and assisted him In translating many 
1mportant books. 
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Chương Bảy Mươi Bảy 
Chapter Seventy-Seven 


Sơ Tổ Thiền Tông Trung Hoa: 
Thánh Tăng Bồ Đề Đạt Ma 


Bồ Đề Đạt Ma vốn là thái tử thứ ba của vua Kancipura Nam Ấn. 
Ông là một Tăng sĩ học giả uyên thâm người Ấn, thần huệ sáng thông, 
nghe đâu ngộ đó. Ngài vâng lời Thầy là Bát Nhã Đa La (Prajnatara) 
đến triều đình Trung quốc vào khoảng năm 520 sau Tây lịch, với mục 
đích phổ biến hệ thống triết học của ông. Ngài đến gặp Hán võ Đế của 
Trung quốc vào khoảng năm 520 sau Tây lịch. Tuy nhiên, sau đó, ông 
đã diện bích 9 năm và âm thầm ra đi. Bồ Đề Đạt Ma là vị Tổ thứ 28 
của dòng Thiển Ấn Độ và là sơ Tổ của dòng Thiển Trung Hoa. Ngài là 
một biểu tượng cho sự kiên trì tu tập. Theo truyền thống Ấn Độ, Bồ Để 
Đạt Ma, một thiền sư người Ấn Độ, được xem như là vị Tổ thứ 28 trong 
Thiển tông Ấn Độ. Theo huyền thoại Đông Á, ngài du hành hoằng 
pháp từ xứ Ấn Độ và người ta nghĩ rằng ngài đã đến Lạc Dương, thuộc 
miền Nam Trung Hoa giữa năm 516 và 526. Huyền thoại kể rằng ngài 
du hành đến chùa Thiếu Lâm trên Núi Tống, tại đó ngài đã thiển diện 
bích trong 9 năm trường. Trong thời gian đó người ta kể rằng chân của 
ngài đã bị rớt ra, và người ta cũng nói rằng ngài đã cắt đi đôi mí mắt 
để cho mình khỏi phải buồn ngủ. Một truyền thuyết khác cho rằng khi 
ngài cắt bỏ đôi mí mắt liệng xuống đất thì cây trà đã mọc phún lên, và 
loại cây này có công năng chống buồn ngủ vì chất caffeine trong đó và 
người ta nghĩ đó là món quà của Tổ Đạt Ma ban cho những thế hệ 
hành giả sau này. Về sau này vị đại đệ tử của ngài là Huệ Khả đã cắt 
một cánh tay để chứng tỏ lòng thành muốn được ngài chỉ dạy. Huệ 
Khả được xem như là nhị tổ Thiền Tông Trung Hoa. 

Vua Lương Võ Đế vời Tổ đến Nam Kinh để triều kiến. Vua hỏi: 
“Từ khi tức vị đến nay, trẫm đã cho tạo chùa, sao chép kinh điển và độ 
Tăng rất nhiều. Công đức như vậy lớn như thế nào?” “Không có công 
đức gì cả,” là câu trả lời. Tổ lại nói tiếp: “Tất cả những công việc ấy 
chỉ là những quả báo nhỏ của một cái thân hữu lậu, như bóng theo 
hình, tuy có mà không phải thật.” Võ Đế hỏi: “Vậy đúng nghĩa thế nào 
là công đức?” Bồ Đề Đạt Ma đáp: “Đó là sự thanh tịnh, giác ngộ, sự 
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hoàn mãn, và thâm thúy. Công đức như thế không xây dựng bằng 
phương tiện thế gian.” Võ Đế lại hỏi: “Thế nào là Thánh Đế đệ nhất 
nghĩa? “Tổ trả lời: “Rỗng tuếch, không có Thánh Đế gì hết.” Vua lại 
hỏi tiếp: “Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Tổ nói: “Không biết.” Võ 
Đế không hiểu Tổ muốn nói gì. Sau cuộc nói chuyện nổi tiếng với vua 
Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và đến Lạc Dương, kinh đô 
của Bắc Ngụy. Sau một thời gian ở đây, Tổ đến Ngũ Đài Sơn và trú tại 
Thiếu Lâm Tự, nơi đây ngài diện bích (ngồi xoay mặt vào tường) trong 
9 năm trường. Qua cuộc đối thoại với Võ Đế, ta thấy rõ rằng cốt lõi 
chủ thuyết của Tổ Bồ Đề Đạt Ma là triết lý “Không Tánh” (sunyata), 
mà cái không thì không thể nào chứng minh được. Do đó, Bồ Để Đạt 
Ma cũng đã đối đáp dưới hình thức phủ định. Khi nói về ảnh hưởng 
của đạo Phật trên đời sống và nền văn hóa của người Trung Hoa, 
chúng ta không thể không nói đến khuynh hướng bí hiểm nầy của triết 
lý Bồ Đề Đạt Ma, vì rõ ràng là khuynh hướng nầy đã tác động nhiều 
trên sự hình thành tinh thần Phật giáo Trung Hoa, và từ đó xuất hiện 
Phật giáo Thiền tông. Theo các sử gia thì Bồ Đề Đạt Ma bác bỏ việc 
đọc tụng kinh điển. Do đó hệ thống triết học của ông khiến cho các tu 
viện ít chú trọng về kiến thức mà thiên về trầm tư thiển định nhiều 
hơn. Theo Bồ Đề Đạt Ma, Phật tử nên để ý đến thiển, vì chỉ cần hành 
thiền là có thể đạt đến giác ngộ. Do đó ông chỉ dịch có mỗi quyển Đại 
Bát Niết Bàn Kinh Luận (Mahaparinirvana-sutra-sastra). Ông là vị tổ 
thứ 28 của dòng Thiển Ấn Độ và là sơ tổ của dòng Thiển Trung Quốc. 
Các học giả vẫn còn không đồng ý với nhau về việc Bồ Đề Đạt Ma 
đến Trung Hoa từ lúc nào, ở lại đó bao lâu, và mất vào lúc nào, nhưng 
nói chung giới Phật tử nhà Thiền chấp nhận rằng Bồ Đề Đạt Ma đến 
Nam Trung Hoa bằng thuyển vào khoảng năm 520 sau Tây Lịch, sau 
một nổ lực không kết quả để thiết lập giáo thuyết của mình tại đây, 
ông đã đến Lạc Dương thuộc miễn bắc Trung Hoa, và cuối cùng ông 
định cư tại chùa Thiếu Lâm. Ngài đã mang sang Trung Quốc một 
thông điệp thù thắng, được tóm gọn trong mười sáu chữ Hán sau đây, 
dù rằng người ta chỉ nhắc đến thông điệp nầy về sau thời Mã Tổ: 

Bất lập văn tự 

Giáo ngoại biệt truyển 

Trực chỉ nhân tâm 

Kiến tánh thành Phật. 
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Tổ Bồ Đề Đạt Ma và môn đệ của ông, Huệ Khả, người mà tổ đã 
truyền pháp, luôn là để tài của công án Thiền Vô Môn cũng như bức 
tranh nổi tiếng của Sesshu, một họa sĩ lừng danh của Nhật Bản. Huệ 
Khả, một học giả nổi tiếng thời bấy giờ, tìm đến Bồ Đề Đạt Ma lúc 
ông đang tọa thiển, phần nàn với ông rằng mình không an tâm và làm 
thế nào để tâm được an. Bồ Đề Đạt Ma đuổi Huệ Khả đi, bảo rằng 
muốn đạt được an tâm phải tu lâu và khó nhọc không tự phụ và nắn 
lòng. Sau khi đứng hàng giờ dưới tuyết, Huệ Khả bèn chặt đứt bàn tay 
trái của mình để dâng lên Bồ Đề Đạt Ma. Bấy giờ tin chắc vào lòng 
chân thành và quyết tâm của Huệ Khả, Bồ Để Đạt Ma nhận Huệ Khả 
làm môn đệ. Câu chuyện trên đây nhấn mạnh đến tầm quan trọng mà 
các thiển sư buộc vào kẻ khao khát sự an tâm vào việc tọa thiển, vào 
lòng chân thành và khiêm tốn, sự kiên nhẫn và nghị lực như là những 
tiên để trong sự đạt thành đạo vô thượng. Vì thương kẻ tinh thành nên 
Tổ bèn chỉ cho chân đạo: “Bích quán là phép an tâm, tứ hạnh là phép 
phát hạnh (see Tứ Hạnh), phòng ngừa sự chê hiểm là phép thuận vật, 
và đừng chấp trước là phương tiện tu hành cũng như cứu độ chúng 
sanh.” Khi ở chùa Thiếu Lâm, Tổ thường dạy nhị tổ bằng bài kệ sau: 

Ngoài dứt chư duyên 
Trong không toan tính 
Tâm như tường vách 
Mới là nhập đạo. 

Sau chín năm ở Thiếu Lâm, Tổ muốn trở về Thiên Trúc, bèn gọi 
môn nhân đến bảo: “Ngày ta lên đường sắp đến, các ngươi thử trình 
xem chỗ sở đắc của mỗi người về Đạo Thiển.” Bấy giờ ông Đạo Phó 
bạch: “Theo chỗ thấy của tôi, chẳng chấp văn tự, chẳng lìa văn tự, đó 
là chỗ sở dụng của đạo.” Tổ nói: “Ông được phần da của ta.” Ni Tổng 
Trì bạch: “Chỗ hiểu của tôi nay như Khánh Hỷ (A Nan) nhìn vào nước 
Phật A Súc (Bất Động Như Lai), thấy một lần không thấy lại được.” Tổ 
nói: “Bà được phần thịt của tôi.” Đạo Dục bạch: “Bốn đại vốn không, 
năm ấm chẳng thật, chỗ thấy của tôi là không có gì sở đắc hết.” Tổ 
nói: “Ông được phần xương của tôi.” Sau cùng, Huệ Khả đến đảnh lễ 
Tổ, xong cứ thế mà đứng thẳng, chứ không nói gì. Tổ nói: “Ông được 
phần tủy của tôi.” Những ngày cuối cùng của Tổ Bồ Để Đạt Ma ở 
Trung Quốc không ai biết rõ, sư đi đâu và thị tịch hổi nào. Có người 
nói sư băng qua sa mạc trở về Ấn Độ, cũng có người nói sư qua Nhật. 
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The First Patriarch oƒ Chinese Zen School: 
Holy Bhiksu Bodhidharma 


Bodhidharma was the third son of the King of Kancipura, South 
India. He was a deeply learned Indian Buddhist monk at that time. He 
was a man of wonderful intelligence, bright and far reaching; he 
thoroughly understood everything that he ever learned. He obeyed the 
1nstruction of his teacher, PraJnatara, Bodhidharma started for the East 
in China in 520 A.D., with the special purpose of propagating his 
system of philosophy. He arrived at the Chinese Court to see Han Wu 
Tl in 520 ÀD. However, after his famous interview with Emperor Han 
Wu Ti, he meditated for nine years in silence and departed. 
Bodhidharma was the 28” Indian and first Zen Partriarch in China. He 
1s an archetype for steadfast practice. According to the Indian tradition, 
Bodhidharma, an Indian meditation master who 1s considered by the 
Ch'an tradition to be 1fs first Chinese patriarch and the twenty-eiphth 
Indian patrlarch. According to East Asian legends, he traveled from 
India to spread the true Dharma and 1s thought to have arrived In the 
town of Lo-Yang in Southern China between 516 and 526. The legends 
report that he traveled to Shao-Lin Ssu monastery on Mount Sung, 
where he meditated facing a wall for nine years. During this time his 
legs reportedly fell off, and he 1s also said to have cut off his own 
eyelids to prevent himself from falling asleep. Another legend holds 
that when he cast his eyelids to the ground a tea plant sprang up, and 1ts 
ability to ward off sleep due to 1fs caffeine content 1s thought to be a 
gifít from Bodhidharma to successive generatlons of meditators. Later, 
his main disciple was Hui-K”o, who 1s said to have cut off his own arm 
as an Indicaton of his sincerlty In wishing to be Instructed by 
Bodhidharma. Hui-K”o 1s considered by the tradition to be 1fs second 
Chinese patriarch. 

The Emperor Wu-T1 Iinvited him to Nanking for an audience. The 
Emperor said: “Since my enthronemernt, [ have built many monasfteries, 
copied many holy writings and invested many priests and nuns. How 
great Is the merit due to me?” “No merit at all,” was the ansWer. 
Bodhidharma added: “All these things are merely 1nsignificant effects 
of an Iimperfect cause. lt is the shadow following the substance and 1s 
without real entity.” The emperor asked: “hen, what 1s merit in the 
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true sense of the word?” Bodhidharma replied: “Ït consists 1n purity and 
enlightenment, completeness and depth. Merit as such cannot be 
accumulated by worldly means.” The emperor asked again: “What 1s 
the Noble Truth In its highest sense?” Bodhidharma replied: “Tt 1s 
empty, no nobility whatever.” The emperor asked: “Who 1s it then that 
facing me?” Bodhidharma replied: “[ do not know, Sire.” The Emperor 
could not understand him. Bodhidharma was famous for his Interview 
with Emperor Han Wu TÌ. But after that, Bodhidharma went away. He 
crossed the Yangtze River and reached the capital, Lo-Yang, of 
Northern Wel. After a soJourn there he went to Mount Wu-T”ai-Shan 
and resided In the Shao-Lin Temple where he meditated (facing the 
wall) for nine years In silence and departed. As 1s clear from the 
dialogue between the emperor and Bodhidharma, the essential core of 
Bodhidharma”s doctrine 1s the philosophy of emptiness (sunyata), and 
sunyafa 1s beyond demonstration of any kind. Therefore, Bodhidharma 
also repled 1n the negative form. When we speak of the 
Buddhistinfluence on the life and literature of the Chinese people, we 
should keep this mystic trend of Bodhidharmaˆs philosophy 1n mind, for 
there 1s no doubt that 1t has had a great deal to do with the moulding of 
the spirit of Chinese Zen Buddhism. 

According to historians, Bodhidharma denied canon reading, and 
his system therefore made the Buddhist monasteries muụch less 
Iintellectual and much more meditative than they were ever before. 
According to Bodhidharma, Buddhists should stress on medhitation, 
because by which alone enliphtenment can be attained. Bodhidharma 
was the 28” Indian (in line from the Buddha) and first Zen Patriarch im 
China. Scholars still disagree as to when Bodhidharma came to China 
from India, how long he stayed there, and when he died, but 1t 1s 
generally accepted by Zen Buddhists that he came by boat from India 
to southern China about the year 520 A.D., and after a short, fruitless 
aftempt to establish his teaching there he went to Lo-Yang In northern 
China and finally settled in Shao-Lin Temple. Bodhidharma came to 
China with a special message which 1s summed in sixteen Chinese 
words, even though Zen masters only mentioned about this message 
after Ma-Tsu: 

*A special tranmission outside the scriptures; 
No dependence upon words and letters 
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Direct pointing at the soul of man; 
Seeing Into one”s nafure 
and the attainment of Buddhahood.” 

Bodhidharma and Hui-K"e, his disciple to whom he had transmitted 
the Dharma, are always the subJect of koan In the “No Gate Zen” as 
well as of a famous paiInting by Sesshu, Japan”s greatest painter. Hui- 
Ke, a scholar of some repute, complains to Bodhidharma, who 1s 
silently doing meditation, that he has no peace of mind and asks how 
he can acquire It. Bodhidhrma turns him away, saying that the 
affainment of inward peace Involves long and hard disciple and 1s not 
for the conceited and fainthearted. Hui-K'e, who has been standing 
outside In the snow for hours, implores Bodhidharma to help him. 
Again he 1s rebuffed. In desperation he cuts off his left hand and offers 
1t to Bodhidharma. Now convinced of his sincerity and determination, 
Bodhidharma accepts him as a discIple. 

Thịs story emphasizes the Importance which Zen masters attach to 
the hunger for self-realization, to meditation, and to sincerity and 
humility, perserverance and fortitude as prerequisites to the attainment 
of the highest truth. He was moved by the spirit of sincerity of Hui-K”o, 
so he Instructed him: “Meditating facing the wall 1s the way to obtain 
peace of mind, the four acts are the ways to behave In the world, the 
protection from slander and i1ll-disposition 1s the way to live 
harmoniously with the surroundings, and detachmernt 1s the upaya to 
cultivate and to save sentient beings.” When he lived at Shao-Lin 
temple, he always taught the second patriarch with this verse: 

Externally keep you away from all relationships, and, 
Internaly, have no hankerings In your heart; 

When your mind 1s like unto a straight-standing wall 
You may enter Into the Path. 

After nine years at Shao-Lin temple, the Patriarch wished to return 
to India. He called in all his disciples before him, and said: “The time 1s 
come for me to depart, and [Ï want to see what your attainments are.” 
Tao-Eu said: “According to my view, the truth 1s above affirmation and 
negation, for this 1s the way 1t moved.” The Patriarch said: “You have 
got my skin.” Then Nun Tsung-Ch”!h said: “As I understand tt, It 1s like 
Ananda”s viewing the Buddhaland of Akshobhya Buddha: 1t 1s seen 
once and never again.” The Patriarch said: “You have got my flesh.” 
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Tao-Yu said: “Empty are the four elements and non-existent the five 
skandhas. According to my view, there 1s not a thing to be grasped as 
real.” The Patrlarch said: “You have got my bone.” Finally, Hui-K”o 
reverently bowed to the master, then kept standing in his place and said 
nothing. The Patrlarch said: “You have my marrow.” Nobody knows his 
whereabout and when he passed away. Some people say that he 
crossed the desert and went to India, and others say that he crossed the 
sea fo øo to Japan. 
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Chương Bảy Mươi Tám 
Chapter Seventy-Eighf 


Lục Tổ Thiền Tông Trung Hoa: 
Thánh Tăng Huệ Năng 


Lục Tổ Huệ Năng: Hui-Neng (638-713), một trong các nhà sư xuất 
chúng đời nhà Đường, sanh năm 638 sau Tây Lịch, tổ thứ sáu của 
Thiển Tông Trung Hoa. Huệ Năng là người huyện Tân Châu xứ Lãnh 
Nam, mồ côi cha từ thuở nhỏ. Người ta nói ngài rất nghèo nên phải 
bán củi nuôi mẹ già góa bụa; rằng ông mù chữ; rằng ông đại ngộ vì 
vào lúc thiếu thời nghe được một đoạn trong Kinh Kim Cang. Ngày 
kia, sau khi gánh củi bán tại một tiệm khách, ngài ra về thì nghe có 
người tụng kinh Phật. Lời kinh chấn động mạnh tính thần của ngài. 
Ngài bèn hỏi khách tụng kinh øì và thỉnh ở đâu. Khách nói từ Ngũ Tổ 
ở Hoàng Mai. Sau khi biết rõ ngài đem lòng khao khát muốn học kinh 
ấy với vị thầy nầy. Huệ Năng bèn lo liệu tiền bạc để lại cho mẹ già Và 
lên đường cầu pháp. Về sau ngài được chọn làm vị tổ thứ sáu qua bài 
kệ chứng tỏ nội kiến thâm hậu mà ông đã nhờ người khác viết dùm để 
đáp lại với bài kệ của Thần Tú. Như một vị lãnh đạo Thiển Tông 
phương Nam, ông dạy thiển đốn ngộ, qua thiển định mà những tư tưởng 
khách quan và vọng chấp đều tan biến. Lục Tổ Huệ Năng không bao 
giờ chính thức trao ngôi tổ cho người đắc pháp của ông, do vậy mà có 
khoảng trống; tuy nhiên, những vị sư xuất chúng của các thế hệ kế 
tiếp, ở Trung Hoa, Việt Nam (đặc biệt là dòng Lâm Tế), và Nhật Bổn, 
đều được kính trọng vì thành quả sáng chói của họ. Khi Lục Tổ Huệ 
Năng đến Huỳnh Mai lễ bái Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: “Ngươi từ phương 
nào đến, muốn cầu vật gì?” Huệ Năng đáp: “Đệ tử là dân Tân Châu 
thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ Thây, chỉ cầu làm Phật, chớ không cầu 
gì khác.” Tổ bảo rằng: “Ông là người Lãnh Nam, là một giống người 
mọi rợ, làm sao kham làm Phật?” Huệ Năng liền đáp: “Người tuy có 
Bắc Nam, nhưng Phật tánh không có Nam Bắc, thân quê mùa nầy cùng 
với Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh đâu có sai khác.” Lời 
đáp đẹp lòng Tổ lắm. Thế rồi Huệ Năng được giao cho công việc giã 
gạo cho nhà chùa. Hơn tám tháng sau mà Huệ Năng chỉ biết có công 
việc hạ bạc ấy. Đến khi Ngũ Tổ định chọn người kế vị ngôi Tổ giữa 
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đám môn nhân. Ngày kia Tổ báo cáo vị nào có thể tỏ ra đạt lý đạo, Tổ 
sẽ truyền y pháp cho mà làm Tổ thứ sáu. Lúc ấy Thần Tú là người học 
cao nhất trong nhóm môn đồ, và nhuần nhã nhất về việc đạo, cố nhiên 
được đồ chúng coi như xứng đáng nhất hưởng vinh dự ấy, bèn làm một 
bài kệ trình chỗ hiểu biết, và biên nơi vách bên chái nhà chùa. Kệ 
rằng: 

Thân thị Bồ đề thọ, 

Tâm như minh cảnh đài 

Thời thời thường phất thức, 

Vật xử nhạ trần ai. 

(Thân là cây Bồ Đề, 

Tâm như đài gương sáng 

Luôn luôn siêng lau chùi 

Chớ để dính bụi bặm). 

Ai đọc qua cũng khoái trá, và thầm nghĩ thế nào tác giả cũng được 
phần thưởng xứng đáng. Nhưng sáng hôm sau, vừa thức giấc, đồ chúng 
rất đối ngạc nhiên khi thấy một bài kệ khác viết bên cạnh như sau: 

Bồ để bổn vô thọ, 

Minh cảnh diệt phi đài, 

Bản lai vô nhất vật, 

Hà xứ nhạ trần ai? 

(Bồ đề vốn không cây, 
Gương sáng cũng chẳng đài, 
Xưa nay không một vật, 
Chỗ nào dính bụi bặm?) 

Tác giả của bài kệ nầy là một cư sĩ chuyên lo tạp dịch dưới bếp, 
suốt ngày chỉ biết bữa củi, giã gạo cho chùa. Diện mạo người quá tầm 
thường đến nỗi không mấy ai để ý, nên lúc bấy giờ toàn thể đồ chúng 
rất đỗi sửng sốt. Nhưng Tổ thì thấy ở vị Tăng không tham vọng ấy một 
pháp khí có thể thống lãnh đổ chúng sau nầy, và nhất định truyền y 
pháp cho người. Nhưng Tổ lại có ý lo, vì hầu hết môn đồ của Tổ đều 
chưa đủ huệ nhãn để nhận ra ánh trực giác thầm diệu trong những 
hàng chữ trên của người giã gạo Huệ Năng. Nếu Tổ công bố vinh dự 
đắc pháp ấy lên e nguy hiểm đến tánh mạng người thọ pháp. Nên Tổ 
ngầm bảo Huệ Năng đúng canh ba, khi đồ chúng ngủ yên, vào tịnh hất 
Tổ dạy việc. Thế rồi Tổ trao y pháp cho Huệ Năng làm tín vật chứng 
tỏ bằng cớ đắc pháp vô thượng, và báo trước hậu vận của đạo Thiên sẽ 
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rực rỡ hơn bao giờ hết. Tổ còn dặn Huệ Năng chớ vội nói pháp, mà 
hãy tạm mai danh ẩn tích nơi rừng núi, chờ đến thời cơ sẽ công khai 
xuất hiện và hoằng dương chánh pháp. Tổ còn nói y pháp truyền lại từ 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma làm tín vật sau nầy đừng truyền xuống nữa, vì từ đó 
Thiền đã được thế gian công nhận, không cần phải dùng y áo tiêu biểu 
cho tín tâm nữa. Ngay trong đêm ấy Huệ Năng từ giả tổ. 

Người ta kể rằng ba ngày sau khi Huệ Năng rời khỏi Hoàng Mai 
thì tin mật truyền y pháp tràn lan khắp chốn già lam, một số Tăng phẫn 
uất do Huệ Minh cầm đầu đuổi theo Huệ Năng. Qua một hẻm núi cách 
chùa khá xa, thấy nhiều người đuổi theo kịp, Huệ Năng bèn ném cái 
áo pháp trên tảng đá gần đó, và nói với Huệ Minh: “Áo nầy là vật làm 
tin của chư Tổ, há dùng sức mà tranh được sao? Muốn lấy thì cứ lấy 
đi!” Huệ Minh nắm áo cố dở lên, nhưng áo nặng như núi, ông bèn 
ngừng tay, bối rối, run sợ. Tổ hỏi: “Ông đến đây cầu gì? Cầu áo hay 
cầu Pháp?” Huệ Minh thưa: “Chẳng đến vì áo, chính vì Pháp đó.” Tổ 
nói: “Vậy nên tạm dứt tưởng niệm, lành dữ thảy đừng nghĩ tới.” Huệ 
Minh vâng nhận. Giây lâu Tổ nói: “Đừng nghĩ lành, đừng nghĩ dữ, 
ngay trong lúc ấy đưa tôi xem cái bổn lai diện mục của ông trước khi 
cha mẹ chưa sanh ra ông.” Thoạt nghe, Huệ Minh bỗng sáng rõ ngay 
cái chân lý căn bản mà bấy lâu nay mình tìm kiếm khắp bên ngoài ở 
muôn vật. Cái hiểu của ông bây giờ là cái hiểu của người uống nước 
lạnh nóng tự biết. Ông cảm động quá đỗi đến toát mồ hôi, trào nước 
mắt, rồi cung kính đến gần Tổ chắp tay làm lễ, thưa: “Ngoài lời mật ý 
như trên còn có ý mật nào nữa không?” Tổ nói: “Điều tôi nói với ông 
tức chẳng phải là mật. Nếu ông tự soi trở lại sẽ thấy cái mật là ở nơi 
ông.” Ngài cũng dạy rằng: 

“Không ngờ tự tánh mình vốn thanh tịnh, 
Vốn không sanh không diệt, vốn tự đầy đủ, 
Vốn không dao động, vốn sanh muôn pháp.” 

Những lời thuyết giảng của ông được lưu giữ lại trong Pháp Bảo 
Đàn Kinh, tác phẩm Phật pháp duy nhất của Trung Quốc được tôn 
xưng là “Kinh.” Trong Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ kể lại rằng sau khi 
được truyền pháp và nhận y bát từ Ngũ Tổ, ngài đã sống những năm 
ẩn dật trong rừng với nhóm thợ săn. Khi tới giờ ăn, ngài nói 'những 
người thợ săn nấu thịt với rau cải. Nếu họ bảo ngài ăn thì ngài chỉ lựa 
rau mà ăn." Lục Tổ không ăn thịt không phải vì Ngài chấp chay chấp 
không chay, mà vì lòng từ bi vô hạn của ngài. Huệ Năng trở thành 
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pháp tử chính thức của Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn. Mười lăm năm sau, khi 
ông vẫn chưa bao giờ được phong làm sư, đến tu viện Pháp Tâm ở 
Quảng Châu, nơi diễn ra cuộc tranh luận về phướn động hay gió động. 
Sau khi biết được sự việc, thì pháp sư Ying-Tsung đã nói với Huệ 
Năng rằng: “Hỡi người anh em thế tục kia, chắc chắn người không phải 
là một kẻ bình thường. Từ lâu ta đã nghe nói tấm cà sa Hoàng Mai đã 
bay về phương Nam. Có phải là người không?” Sau đó Huệ Năng cho 
biết chính ông là người kế vị ngũ tổ Hoằng Nhẫn. Thầy Ying Tsung 
liền thí phát cho Huệ Năng và phong chức Ngài làm thầy của mình. 
Sau đó Lục tổ bắt đầu ở tu viện Pháp Tâm, rồi Bảo Lâm ở Tào Khê. 
Huệ Năng và Thiển phái của ngài chủ trương đốn ngộ, bác bỏ triệt để 
việc chỉ học hiểu kinh điển một cách sách vở. Dòng thiền nầy vẫn còn 
tồn tại cho đến hôm nay. Trong khi ở phương Bắc thì Thần Tú vẫn tiếp 
tục thách thức về ngôi vị tổ, và tự coi mình là người sáng lập ra dòng 
Thiển “Bắc Tông,” là dòng thiển nhấn mạnh về “tiệm ngộ.” Trong khi 
người ta vẫn xem Huệ Năng là Lục Tổ, và cũng là người sáng lập ra 
dòng thiền “Nam Tông,” tức dòng thiển “đốn ngộ.” Chẳng bao lâu sau 
đó thì dòng thiển “Bắc Tông” tàn lụi, nhưng dòng thiển “Nam Tông” 
trở thành dòng thiển có ưu thế, mà mãi đến hôm nay rất nhiều dòng 
thiển từ Trung Quốc, Nhật Bản, Đại Hàn và Việt Nam, vân vân đều 
cho rằng mình bắt nguồn từ dòng thiển này. Ông tịch năm 713 sau Tây 
Lịch. Sau khi Huệ Năng viên tịch, chức vị tổ cũng chấm dứt, vì Ngài 
không chỉ định người nào kế vị. 


The Sixth Patriarch oƒ Chỉnese Zen School: 
The Holy Bhiksu Hui-Neng 


Hui-Neng was born In 638 A.D., one of the most distinguished of 
the Chinese masters during the Tang dynasty, the sixth patrlarch of 
Intutional or meditation sect (Zen Buddhism) in China. Hui-Neng 
came from Hsin-Chou In the southern parts of China. His father died 
when he was very young. It Is said that he was very poor that he had to 
sell firewood to support his widowed mother; that he was illiterate; that 
he became enlightened In his youth upon hearing a passage from the 
Diamond sutra. One day, he came out of a house where he sold some 
fuel, he heard a man reciting a Buddhist Sutra. The words deeply 
touched his heart. Finding what sutra it was and where It was possible 
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to get 1t, a longing came over him to study 1t with the master. Later, he 
was selected to become the Sixth Patriarch through a verse someone 
wrote for him to respon to Shen-Hsiu demonsfrating his profound 
Iinsight. As leader of the Southern branch of Ch”an school, he taught the 
doctrine of Spontaneous Realization or Sudden Enlightenment, through 
meditation In which thought, obJectively and all attachment are 
eliminated. The Sixth Patriarch Hui-Neng never passed on the 
patrlarchy to his successor, so 1t lapsed. However, the outstanding 
masters of succeeding generations, both in China, Vietnam (especially 
Lin-Chi) and Japan, were highly respected for their high attainments. 
When the Six Patriarch Hui Neng arrived at Huang Meli and made 

obeisance to the Fifth Patriarch, who asked him: “Where are you from 
and what do you seek?” Hui Neng replied: “Your disciple 1s a 
commoner from Hsin Chou, Ling Nan and comes from afar to bow to 
the Master, seeking only to be a Buddha, and nothing else.” The Fifth 
Patriarch said: “You are from Ling Nan and are therefore a barbarian, 
so how can you become a Buddha?” Hui Neng said: “Although there 
are people from the north and people from the South, there Is 
ultmately no North or South in the Buddha Nature. The body of this 
barbarian and that of the Hiph Master are not the same, but what 
distinction 1s there 1n the Buddha Nature?” Although there are people 
†rom the North and people from the South, there 1s ultimately no North 
or South in the Buddha Nature. This pleased the master very mụuch. 
Hui-Neng was given an office as rice-pounder for the Sangha In the 
temple. More than eight months, It 1s said, he was employed In this 
menial labour, when the fifth patriarch wished to select his spiritual 
successor from among his many disciples. One day the patriarch made 
an announcement that any one who could prove his thorough 
comprehension of the religion would be given the patriarchal robe and 
proclaimed as his ligitimate heir. At that time, Shen-Hsiu, who was the 
most learned of all the disciples and thoroughly versed In the lore of his 
religion, and who was therefore considered by his fellow monks to be 
the heir of the school, composed a stanza expressing his view, and 
posted 1t on the outside wall of the meditation hall, which read: 

The body 1s like the bodhi tree, 

The mind 1s like a mirror bright, 

Take heed to keep 1t always clean, 


894 


And let no dust accumulate on It. 

All those who read these lines were greatly impressed and secretly 
cherished the Idea that the author of this gatha would surely be 
awarded the prize. But when they awoke the next morning they were 
surprised to see another gatha written alongside of it. The gatha read: 

The Bodhi ¡s not like the tree, 

(Bodhi tree has been no tree) 

The mirror bright 1s nowhere shinning, 
(The shining mirror was actually none) 
As there 1s nothing from the first, 

(From the beginning, nothing has existed) 
Where can the dust 1tself accumulate? 
(How would anything be dusty?) 

The writer of these lines was an Insignificant layman In the service 
of the monastery, who spent most of his time Inpounding rice and 
spliting wood for the temple. He has such an unassuming air that 
nobody ever thought much of him, and therefore the entire communIty 
wWas now set astir to see this challenge made upon 1(s recognized 
authority. But the fifth patriarch saw In this unpretentlous monk a 
future leader of mankind, and decided to transfer to him the robe of his 
office. He had, however, some misgivings concerning the matter; for 
the majority of his disciples were not enliphtened enough to see 
anything of deep religlous intuition in the lines by the rice-pounder, 
Hui-Neng. If he were publicly awarded the honour they might do him 
harm. So the fifth patrlarch gave a secret sign to Hui-Neng to come to 
his room at midnipht, when the rest of the monks were still asleep. The 
he gave him the robe as Insipma of his authorfty and 1m 
ackowledgement of his unsurpassed spiritual attainment, and with the 
assurance that the future of their faith would be brighter than ever. The 
patrlarch then advised him that it would be wIse for him to hide his own 
light under a bushel until the proper time arrived for the public 
appearance and active propaganda, and also that the robe which was 
handed down from Bodhi-Dharma as a sign of faith should no more be 
given up to Hui-Neng” successors, beause Zen was now fully 
recognized by the outside world In general and there was no more 
necessity to symbolize the faith by the transference of the robe. That 
night Hui-Neng left the monastery. 
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Three days after Hui-Neng left Wang-Mel, the news of what had 
happened In secret became noised abroad throughout the monastery, 
and a group of Iindignant monks, headed by Hui-Ming, pursued Hui- 
Neng, who, In accordance with his masfter”s Iinstrucftlons, was silently 
leaving the monastery. When he was overtaken by the pursuers while 
CrOssing a mounfain-pass far from the monastery, he laid down hIs robe 
on a rock near by and said to Hui-Ming: “This robe symbolizes our 
patrlarchal faith and 1s not to be carried away by force. Take this along 
with you 1f you desired to.” Hui-Ming tried to Hit it, bụt 1t Was as heavy 
as a mountaIn. He halted, hesitated, and trembled with fear. At last he 
said: "I come here to obtain the faith and not the robe. Oh my brother 
monk, please dispel my ignorance.” The sixth patrlarch said: “If you 
came for the faith, stop all your hankerings. Do not think of good, do 
not think of evil, but see what at this moment your own original face 
even before you were born does look like.” After this, Hui-Ming at 
once perceived the fundamenrtal truth of things, which for a long time 
he had sought In things without. He now understood everything, as 1Ý 
had taken a cupful of cold water and tasted 1t to his own satisfaction. 
Out of the Iimmensity of his feeling he was literally bathed In tears and 
perspirations, and most reverently approaching the patriarch he bowed 
and asked: “Besides this hidden sense as 1s embodied In these 
sipmificant words, 1s there anything which 1s secret?” The patrlarch 
replied: “In what I have shown to you there 1s nothing hidden. If you 
reflect within yourself and recognIze your own face, which was before 
the world, secrecy 1s In yourself.”” He also said: “lt was beyond my 
doubt that: 

The True Nature has originally been serene 

The True Nature has never been born nor extinct. 
The True Nature has been self-fulfilled. 

The True Nature has never been changed. 

The True Nature has been g1ving rIse 

to all things in the world.” 

His words are preserved in a work called the Platform Sutra, the 
only sacred Chinese Buddhist writing which has been honoured with 
the title Ching or Sutra. In the Platform Sutra, the Chinese Patriarch 
Hui Neng relates that after inheriting the Dharma, robes, and bowl 
from the Fifth Patriarch, he spent years In seclusion with a group of 
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hunters. At mealtimes, they cooked meat In the same pot with the 
vegetables. If he was asked to share, he would pick Just only the 
vegetables out of the meat. He would not eat meat, not because he was 
attached to vegetarlanism, or non-vegetarianism, but because of his 
limiless compassion. So Hui-Neng became an official Dharma 
successor of the fifth patriarch Hung-Jen. After 15 years of hiding, he 
went to Fa-hsin monastery (at the time he was still not even ordained 
as a monk) In Kuang Chou, where his famous đialogue with the monks 
who were arguing whether 1t was the banner or the wind in motion, 
took place. When Ying-Tsung, the dharma master of the monastery, 
heard about this, he said to Hui-Neng, “You are surely no ordinary 
man. Long ago I heard that the dharma successor of Heng-Jen robe of 
Huang Mei had come to the south. Isnˆt that you?” The Hui-Neng let 1t 
be known that he was the dharma successor of Heng-Jen and the holder 
of the patriarchate. Master Ying-Tsung had Hui-Neng”s head shaved, 
ordained him as a monk, and requested Hui neng to be his teacher. 
Hui-Neng began his work as a Chan master, first in Fa-Hsin 
monastery, then in Pao-Ln near Ts°ao-Ch”i. Hue Neng and his Ch'an 
followers began the golden age of Ch"an and they strongly reJected 
method of mere book learning. After the passing away of the fifth 
patriarch Hung-Jen, the succession was challenged by Shen-Hsiu, who 
considered himself as the dharma-successor of Hung-Jen, and founder 
of the “Northern School,” which stressed on a “gradual awakening.” 
While In the South, Hui-Neng was considered to be the real dharma 
successor of Hung-Jen, and the founder of the “Southern School,” 
which emphasized on “sudden awakening.” Soon later the Northern 
School died out within a few generatlons, but the Southern School 
confinued to be the dominant tradition, and contemporary Zen lineages 
from China, Japan, Korea and Vietnam, etc..., trace themselves back to 
Hui-Neng. He died in 713 A.D. After his death, the Institution of the 
patrlarchate came to an end, since he did not name any dharma- 
SUCC€SSOT. 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


A La Hán 


A La Hán có nghĩa là “Bố Ma,” hay “Ứng Cúng.” Trong thời Phật 
giáo Ấn Độ nguyên thủy, A La Hán là một hình ảnh đáng kính nhất 
trong cộng động Phật giáo, vì A La Hán là bậc đã đạt được Niết Bàn, 
bậc đã cắt đứt phiền não và sẽ không còn tái sanh trong thế giới khổ 
đau nữa. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, A La Hán là mức độ đạt đạo 
cao nhất trong Phật giáo Nguyên Thủy. A La Hán là bậc đã đạt tới giai 
đoạn “Vô Học.” Đây là Thánh quả cao nhất trong Tứ Thánh Quả Tiểu 
Thừa. Và từ A La Hán còn được dùng như là một trong mười danh hiệu 
của Đức Phật. Tuy nhiên, trong các tác phẩm gần đây của trường phái 
Đại Thừa, A La Hán cùng với Độc Giác Phật được các thầy Đại Thừa 
ám chỉ như là sự tu tập ở cấp thấp. Các vị này hạ thấp giá trị của A La 
Hán vì cho rằng sự tu tập theo A La Hán và Độc Giác Phật là tự kỷ và 
chưa đạt được trí tuệ tánh không của Đại Thừa. A La Hán là một vị đã 
dứt trừ mọi phiển não, người đã thành tựu những gì cần thành tựu và 
đã đạt đến giác ngộ, không còn phải luân hồi sanh tử nữa. Một vị 
Thanh Văn đã đạt được quả vị giác ngộ cao nhất. A La Hán tượng 
trưng cho mẫu mực đức hạnh thanh tịnh. Thế nên A La Hán là một đối 
tượng đáng kính và ruộng phước điển cho chúng sanh khác cúng 
dường, cũng như noi theo mà tu tập. Có nhiều người cho rằng lý tưởng 
A La Hán là thấp hơn lý tưởng Bồ Tát, kỳ thật hai bậc đó đều được 
xem trọng như nhau, và mỗi lý tưởng có một ý nghĩa đặc biệt của nó. 
A La Hán là một trong những quả vị trên bước đường tu tập. Người đã 
đạt được A La Hán, tức Thánh quả vị thứ tư, không còn tái sanh. Sau 
khi chết người ấy vào Niết bàn. Đây là quả vị cao nhất cho các hàng 
Thanh văn. A La Hán là một vị Thánh đã giải thoát khỏi luân hồi sanh 
tử, bằng cách sống đời tịnh hạnh đúng theo lời Phật dạy. Đây là mục 
tiêu tối thượng của trường phái Theravada, đối lại với quả vị Bồ Tát 
trong trường phái Đại thừa. Không cần phải học nữa vì đã đoạn tận 
vọng hoặc và đạt thành giác ngộ. Khi đạt tới giai đoạn nầy, hành giả 
không cần phải học hay cố gắng thành tựu theo tôn giáo. Đây là giai 
đoạn của bậc A La Hán, giai đoạn thứ tư trong Thanh Văn Thừa, ba 
giai đoạn trước là hữu học. 
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Từ Nam Phạn “Arahanta' có nghĩa là “Ứng Cúng.” Từ này cũng có 
nghĩa là giết hoặc tiêu diệt kẻ thù hoặc phiền não. Nên “A La Hán là 
một vị đã giải thoát tất cả các phiển não như khao khát, sân hận, si mê, 
vân vân. Đây là một quả vị lý tưởng trong Phật giáo Nguyên Thủy; 
một vị đã loại trừ được hết thảy những nhiễm ô và phiền não một cách 
hoàn toàn và chúng sẽ không còn tái xuất hiện trong tương lai nữa. 
Đến lúc viên tịch thì vị A La Hán sẽ nhập niết bàn, và sẽ không không 
còn tái sanh nữa. Mặc dầu A La Hán thường bị các kinh văn Đại Thừa 
chỉ trích một cách nghiêm khắc là theo đuổi mục tiêu giải thoát niết 
bàn cá nhân vị kỷ, họ là những vị “ứng cúng” vì họ đã đạt được sự phát 
triển tâm linh cao độ. Hình ảnh của vị La Hán đã trở nên phổ cập trên 
khắp các vùng Đông Á, đặc biệt là trong Thiển Tông, vì Thiển nhấn 
mạnh đến sự giải thoát cá nhân. Những biểu tượng sớm nhất về A La 
Hán được biết đến ở Trung Hoa là vào thế kỷ thứ bảy, và chủ đề A La 
Hán đã trở nên phổ biến rộng rãi vào những thế kỷ thứ chín và thứ 
mười. Ngày nay những nhóm hình ảnh của 500 vị La Hán thường được 
thấy khắp các thiển viện, và vài tự viện lớn đã xây riêng một A La 
hán Đường. Người ta cũng nên nhắc lại là từ A La Hán cũng dành để 
chỉ chư Phật, vì chư Phật cũng là những bậc đã đoạn trừ hết nhiễm ô 
và nhập niết bàn khi viên tịch. Trong thời Phật giáo nguyên thủy, từ “A 
La Hán” được định nghĩa như là người đã đạt được bản chất thật của 
các pháp và Đức Phật được coi là vị A La Hán đầu tiên. Sau thời pháp 
“Chuyển Pháp Luân,” năm anh em Kiểu Trần Như cũng trở thành 
những bậc A La Hán. Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Tăng Chi Bộ Kinh và 
Trung Bộ Kinh, A La Hán là người hiểu lý duyên sanh, đã diệt tận ba 
lậu hoặc, tu tập thất bổ để phần, cởi bổ ngũ chướng, thoát khỏi ngũ 
phiền não và mười tà kiến. Vị ấy tu tập giới, định và đạt được nhiều 
năng lực siêu nhiên cũng như thức tỉnh được bản chất đau khổ của thế 
giới ta bà. VỊ ấy đã tu tập tứ thiển, bát định, bát thắng trí, tam minh... 
đưa đến giải thoát an lạc tối hậu, thoát khỏi vĩnh viễn vòng trói buộc 
của luân hổi sanh tử, và trở thành bậc xứng đáng được cúng dường ở 
thế gian này. 

Theo Thượng Tọa Bộ, A La Hán là một bậc hoàn thiện hoàn mỹ; 
nhưng theo Đại Chúng Bộ, A La Hán chưa phải là bậc hoàn mỹ, họ 
vẫn còn bị những nghi hoặc quấy nhiễu và vẫn còn rất nhiều điều chưa 
được liễu giải. Chính vì thế mà Phật Giáo Đại Thừa khuyên Phật tử 
không nên để cao lý tưởng A La Hán. Thay vì vậy, nên noi gương 
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những bậc đã hiến trọn đời mình, đã hy sinh tự ngã và không ngừng cố 
gắng nhằm đạt đến mục đích cứu độ chúng sanh cũng như cảnh giới 
của chư Phật. Trong Tương Ưng Bộ Kinh, Đức Phật không có sự phân 
biệt khác nhau giữa Ngài và A La Hán: “Nầy các Tỳ Kheo! Như Lai là 
bậc A La Hán, là bậc giác ngộ hoàn toàn, làm cho con đường khởi lên 
mà trước đó chưa khởi, đem đến con đường mà trước đó chưa có, tuyên 
bố con đường mà trước đó chưa được tuyên bố. Ngài là người biết, 
hiểu và thiện xảo về con đường. Và nầy các Tỳ Kheo, các đệ tử của 
Ngài là những vị sống theo đạo, tiếp tục thành tựu đạo. Nây các Tỳ 
Kheo, đó là sự sai biệt, điểm đặc biệt để phân biệt Như Lai, bậc A La 
Hán, hoàn toàn giác ngộ với các Tỳ Kheo được giải thoát nhờ trí tuệ.” 
Theo tác phẩm “Bậc Toàn Thiện trong Phật Giáo”, Nathan Katz đã chỉ 
ra rằng: “A La Hán được nói là đồng với Đức Phật về phương diện 
chứng đạt và giải thoát vì cả hai đều hoàn toàn vượt qua các kiết sử 
lậu hoặc. Trong Kinh Na Tiên Tỳ Kheo, A La Hán nổi bật sáng chói 
và trầm tĩnh giữa các Tỳ Kheo khác, bởi lẽ các ngài có sự giải thoát và 
an tĩnh trong thân tâm. A La Hán được gọi trân báu của sự giải thoát. 

A-la-hán còn có ba nghĩa: Ứng Cúng, Bố Ma, và Vô Sanh Pháp 
Nhẫn. Thứ nhất là Ứng Cúng. Bậc xứng đáng được cúng dường của 
người và trời, là bậc đã xa lìa mọi điều ác, một trong mười danh hiệu 
của Như Lai. Người ta tin rằng nếu bạn cúng dường cho một vị A La 
Hán thì bạn được vô lượng phước đức, không có cách chi mà tính toán 
cho được. Thứ nhì là Bố Ma, hay sát tặc, hay phá si. Đây là bậc đã tiêu 
diệt hết ma chướng não phiển. Ma chướng phiển não ở đây không phải 
là ngoại ma, mà những tên giặc ở ngay bên trong chính bạn: giặc sỉ 
mê, giặc phiền não, giặc tham, sân, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng. vân vân. Bạn không biết, nhưng chúng âm thầm cướp mất đi hết 
đạo đức của bạn. Thứ ba là Vô sanh pháp nhẫn, tức là bậc không còn 
tái sanh vì đã diệt hết nghiệp luân hồi sanh tử. Những bậc nầy còn 
được gọi là Đại A La Hán. Trong thời Đức Phật còn tại thế, Đại A La 
Hán là các vị đã bậc vốn là Pháp Thân Đại Sĩ, đã chứng được Pháp 
Thân, thị hiện ra làm đệ tử Phật. Các bậc này đều chứng thực phép tu 
bất khả tư nghì Phật Pháp, cho nên gọi là Đại A La Hán. Từ khi Đức 
Phật chuyển Pháp Luân, các bậc này lúc nào cũng theo Phật, mang lại 
lợi ích cho khắp cõi nhân thiên, cho nên được đại chúng biết đến (trong 
các kinh Phật đều có kể đến 1.250 vị). 
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Theo Bách Khoa Toàn Thư Phật Học, từ Arahant được dùng để 
biểu thị cho một người đã đạt được mục đích của đời sống phạm hạnh 
theo Phật Giáo Nguyên Thủy. Arahant được thành hình từ hai phần: 
*“Ari' và “hanta°. “Ari` có nghĩa là kẻ thù hoặc phiển não. 'Hanhta' là 
giết hoặc tiêu hủy. Thế nên A La Hán là một vị đã giải thoát tất cả các 
phiền não như tham lam, sân hận và si mê. I.B. Hornoor trong Giáo Lý 
Nguyên Thủy về Bậc Toàn Thiện, đã đưa ra bốn mẫu của danh từ A 
La Hán như sau: Araha, Arahat, Arahanta, và Arahan. Trong Phật giáo 
Nguyên Thủy, từ A La Hán chỉ người đã đạt được bản chất thật của 
các pháp, và Đức Phật được coi là vị A La Hán đầu tiên. Sau khi 
thuyết bài pháp đầu tiên “Kinh Chuyển Pháp Luân”, năm anh em Kiều 
Trần Như cũng trở thành những bậc A La Hán. Những vị A La Hán nầy 
được mô tả như là những người đã được giải thoát sau bậc giác ngộ 
hoàn toàn, tức là Đức Phật. Theo dòng thời gian, khái nệm A La Hán 
từ từ được Đức Phật và những đệ tử của Ngài kế tiếp mở rộng và chi 
tiết hóa. Do đó, A La Hán cũng có nghĩa là người hiểu lý Duyên Sanh, 
đã diệt được ba lậu hoặc, tu tập thất giác chi, rũ bổ được năm triển cái, 
thoát khỏi căn bản phiển não và mười tà kiến. Vị ấy đã tu tập giới, 
định, và đạt được nhiều năng lực siêu phàm, và tỉnh thức được bản 
chất đau khổ của thế giới ta bà. Vị ấy đã tu tập Tứ Thiên, đạt được Tứ 
định, sáu thắng trí, tam minh, vân vân, đưa đến giải thoát an lạc tối 
hậu. Sự giải thoát nầy đưa vị ấy thành bậc A La Hán, thoát khỏi vòng 
trói buộc của luân hồi sanh tử và an hưởng Niết Bàn, trở thành bậc 
xứng đáng được cúng dường ở thế gian. Trong Kinh Thanh Tịnh, Đức 
Phật đã đưa ra công thức về một vị A La Hán như sau: “Vị ấy là bậc A 
La Hán, lậu hoặc đã diệt trừ, những việc nên làm đã làm, gánh nặng 
đã đặt xuống, đã giải thoát hoàn toàn những trói buộc của tái sanh, vị 
ấy giải thoát bởi sự thức tỉnh các pháp.” Mục đích tu tập của người 
Phật tử là đạt đến quả vị A La Hán. Nói cách khác, A La Hán là bậc 
giác ngộ hay bậc phạm hạnh đã đạt được đỉnh cao nhất trong tiến trình 
phát triển tâm linh. 

Theo Phật giáo Nguyên Thủy, trong thời Đức Phật còn tại thế, 
nhiều đệ tử của Ngài đạt được giác ngộ dưới sự chứng kiến của Ngài. 
Họ đã hoàn toàn đoạn trừ những ngọn lửa tham, sân, si và đạt được 
Niết Bàn, không còn luân hồi sanh tử nữa. Những bậc “Cao Quý” hay 
A La Hán này thành hình một phần của đoàn thể Tăng Già (nơi về 
nương của các Phật tử), cùng với Phật và Pháp; và tượng trưng cho lý 
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tưởng của Phật giáo Nguyên Thủy. Vì họ tiếp nhận giáo pháp từ Đức 
Phật, chứ không phải tự thân khám phá ra những pháp ấy, nên họ 
không phải là những vị Phật “Toàn Giác.” Các vị A La Hán nổi tiếng 
gồm có các ngài Xá Lợi Phất, được biết đến bởi trí tuệ và khả năng 
thuyết pháp; Mục Kiển Liên nổi tiếng nhờ thần thông và khả năng 
thiền định, và ngài A Nan, thị giả của Đức Phật, nổi tiếng do sự tận tụy 
và trí nhớ siêu phàm trong việc trùng tụng lại những lời Phật dạy trong 
lần kết tập kinh điển lần thứ nhất. Ngài A Nan cũng nổi tiếng trong vai 
trò thành lập giáo hội Tỳ Kheo Ni đầu tiên của Phật giáo. A La Hán là 
bậc đã trừ diệt hoàn toàn tam độc Tham, Sân, S¡ đưa đến tái sanh. VỊ 
ấy đã giải thoát khỏi những trói buộc của vòng luân hồi, không còn 
phải tái sanh. Vị ấy được tự do và không còn điều gì khiến vị ấy phải 
tái sanh lại làm người. VỊ ấy đã chứng đắc Niết Bàn, sự tận diệt hoàn 
toàn của dòng hữu diệt (tiến sanh và trở thành: Bhava-Nirodha). VỊ ấy 
đã vượt qua những hoạt động bình thường của thế gian mặc dù vẫn 
sống trong cuộc đời thường của thế gian. Dù vẫn còn sống trong trần 
tục, vị ấy đã tự nâng mình lên một trạng thái siêu thế. Những hành 
động của vị ấy không bị tác động bởi Tam Độc Tham Sân Si. Vị ấy vô 
nhiễm với mọi điều ác và với các cấu uế của tâm. Trong vị ấy không 
còn các tùy miên phiển não hay những khuynh hướng ngủ ngầm 
(anusaya). Vị ấy vượt qua cả thiện lẫn ác, từ bỏ cả tốt lẫn xấu. Quá 
khứ, hiện tại và vị lai không còn làm cho vị ấy phải lo lắng. VỊ ấy 
không chấp trước điều øì trong thế gian nầy, vì vậy không còn sâu lo. 
Những thăng trầm của cuộc sống không làm vị ấy xao xuyến lo sợ nữa. 
Theo Kinh Hạnh Phúc (Mangala Sutta): “Khi xúc chạm việc đời, tâm 
không động không sầu.” Trong khi những người theo Phật giáo Đại 
Thừa luôn cho rằng A La Hán là vị chưa hoàn toàn rũ hết sự trói buộc 
đối với “ngã” và “ngã sở' (cái “ta` và cái “của ta). VỊ A La Hán sắp đặt 
Niết Bàn cho chính mình, và đã đạt được Niết Bàn cho chính mình, 
nhưng vẫn bỏ người khác bên ngoài. Bằng cách như vậy, người ta có 
thể nói vị A La Hán vẫn còn phân biệt giữa ta và người; và như vậy A 
La Hán vẫn còn giữ một vài khái niệm về mình với tư cách khác biệt 
với người khác, do vậy chứng tổ rằng vị A La Hán vẫn chưa có khả 
năng chứng ngộ viên mãn chân lý về “Vô Ngã.” Phật giáo Đại Thừa 
so sánh một vị A La Hán một cách bất lợi như vậy đối với một vị Bồ 
Tát, và tuyên bố rằng tất cả phải noi theo đường của vị Bồ Tát chứ 
không phải là con đường của vị A La Hán. 
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Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “A La Hán là người đã giải 
thoát hết thẩy, đã dứt hết thảy buộc ràng, là người đi đường đã đến 
đích (90). Kẻ dũng mãnh chánh niệm, tâm không ưa thích tại gia, ví 
như con ngỗng khi ra khỏi ao, chúng bỏ lại cái nhà ao hồ của chúng 
không chút nhớ tiếc (91). Những vị A-la-hán không chất chứa tài sản, 
biết rõ mục đích sự ăn uống, tự tại đi trong cảnh giới “không, vô tướng, 
giải thoát” như chim bay giữa hư không (92). Những vị A-la-hán, dứt 
sạch các hoặc lậu, không tham đắm uống ăn, tự tại đi trong cảnh giới 
“không, vô tướng, giải thoát” như chim bay giữa hư không (93). Những 
vị A-la-hán đã tịch tịnh được các căn, như tên ky mã đã điều luyện 
được ngựa lành, nên không còn phiển não ngã mạn và được các hàng 
nhơn thiên kính mộ (94). Những vị A-la-hán đã bỏ hết lòng sân hận, 
tâm như cõi đất bằng, lại chí thành kiên cố như nhân đà yết la, như ao 
báu không bùn, nên chẳng còn bị luân hồi xoay chuyển (95). Những vị 
A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, ngữ nghiệp hành nghiệp thường 
vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, nên được an ổn luôn (96). Những 
vị A-la-hán chẳng còn phải tin ai, đã thấu hiểu đạo vô vi, dứt trừ vĩnh 
viễn nguyên nhân, cùng quả báo ràng buộc, lòng tham dục cũng xa la. 
Chính đó là bậc Vô thượng sĩ (97). Dù ở xóm làng, dù ở rừng núi, dù ở 
đất bằng, dù ở gò trủng, dù ở biển cả hay đất khô, dù ở bất cứ chốn 
nào mà có vị A-la-hán, thì ở đó đầy dẫy cảnh tượng yên vui (98). Lâm 
dã là cảnh rất vui đối với vị A-la-hán, nhưng người đời chẳng ưa thích, 
trái lại dục lạc là cảnh ưa thích đối với người đời, vị A-la-hán lại lánh 
xa (99). Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 1, Đức Phật dạy: 
“Thường giữ gìn 250 giới, sống đời thanh tịnh, thực hành Tứ Diệu Đế, 
thành tựu quả vị A-La-Hán. Vị chứng quả A-La-Hán có thể phi hành, 
biến hóa, kéo dài mạng sống, nơi nào người ấy sống đều làm động đến 
đất trời. Người chứng quả A-La-Hán là người đã đoạn tận ái dục, như 
chân tay bị chặt không thể xử dụng trở lại được.” 


Arhatfs 


Arthat literally means “foe destroyer,” or “worthy of respect.” In 
early Indian Buddhism, the arhat was the most respected figure In the 
Buddhist commumrty, for arhat was the one who had attained nirvana, 
who had servered affliction and would not be reborn into the world of 
suffering. According to the Theravada School, Arhat 1s the highest rank 
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Of attainment in Theravada Buddhism. Araht 1s one who has cut off all 
afflictions and reached the stage of “Nothing left to learn.” This 1s the 
highest stage of the four kinds of holy phalas in Hinayana Buddhism. 
And it has been using as one of the Buddha”s ten epithets However, In 
most recent Mahayana Buddhist writings, Mahayana teachers Imply 
arhats, along with the pratyekabuddhas as low practice. They disparage 
the Arhatss lower vehicle practices for being self-centered and 
incomplete 1n the wisdom of emptiness. Arhat 1s one who has 
overcome all afflictions. Arhat 1s one who has done what needs be 
done, and attained enlightenment and 1s no longer subJect to death and 
rebirth. A sravaka who has attainned the highest rank. Arahant 
represents the example of a virtually pure superhuman teacher. So, he 
1s an obJect of veneration and a merit-field which other Buddhist should 
follow to cultivate. Some people consider Arahants ideal as low, 
compared to the Bodhisattva ideal; however, devoted Buddhists should 
always remember that both of them are on the same level, but each 
Iideal has Its own special meaning. Arhat 1s one of the fruitions of the 
path of cultivation. One who attains the fruit of Arhat, or fourth stage of 
SaInthood, and 1s no more reborn anywhere. After his death he atfains 
Parinrvana. The highest rank attained by Sravakas. An Arhat 1s a 
Buddhist saint who has attained liberation from the cycle of Birth and 
Death, generally through living a monastic life in accordance with the 
Buddhaˆs teachings. Thịs 1s the supreme goal of Theravada practice, as 
confrasted with Bodhisattvahood in Mahayana practice. No longer 
learnng (Asaiksa) or beyond learning stage refers to the stage of 
Arhatshp 1n whích no more learnng or striving for religlous 
achievemerrt 1s needed (when one reaches this stage) because he has 
cut off all 1llusions and has attained enlightenment. The state of 
arhatship, the fourth of the sravaka stages; the preceding three stages 
requiring study; there are nine grades of arhats who have completed 
their course of learning. 

The term “Arahanta' 1s a Pali term for “Worthy One.” It also means 
the one who KkIlls or destroys enemies or defilements. So, an Arahant 1s 
a man who killed or destroyed all defilements like lust, hatred, and 
delusion, etc. This 1s an ideal phala of Theravada Buddhism; a person 
who has extinguished all defilements (asrava) and afflictions (klesa) so 
thoroughly that they will not reappear In the future. At death, the arhat 
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enters Nirvana, and wIll not be reborn again. Although arhats are 
commonly castigated in Mahayana literature for pursuing a “selfish” 
goal of personal nirvana, they are also said to be worthy of respect and 
to have attained a higher level of spiritual development. The figure of 
the lo-han (arhat) became widely popular in East Asia, particularly In 
Ch'an, which emphasized personal striving for liberation. The earliest 
known represenfations of the arhat in China date to the seventh 
century, and the arhat motIf became widespread ¡n the ninth and tenth 
centuries. Today groups of 500 arhat figures are often seen in Ch'an 
monasteries, and some larger complexes have a separate “arhat hall.” 
It should also be mentioned that the term “arhat” 1s also applied to 
Buddhas, because they too have eliminated all defilements and enter 
nirvana at death. In early Buddhism, “Arahanf” denotes a person who 
has gained Insight intot the true nature of things and the Buddha was 
the first Arahant. After the first conversion, five brothers of Kondanna 
also became Arahantas. According to the Pali Nikayas such as 
Samyutfa NÑikaya, Anguttara NÑikaya, and MajJjhima Nikaya, Arahantas 
are those who comprehend the formula of the twelve causes (nidanas), 
had eradicated the three taints or affluences (asravas), practiced the 
seven factors of enliphtenment (sambojjhanga), got rid of the Íive 
hindrances (nivaranas), freed himself from the three roots of evil, and 
ten fetters. He practiced self-restraint and concentration, and acquired 
Various supernatural powers, and awakened the nature of the misery of 
samsara. He practice four dhyanas, eight attainments. He obtained 
eight kinds of super knowledge, threefold knowledge, resulted In the 
liberaton in the end. This freedom made hìm an Arahant who 
destroyed the fetter of rebirth in the cycle of samsara and enjoyed 
himselfin Nirvana, and was worthy of being revered in this world. 
According to the Sthaviras, Arhats are perfect beings; but according 
to the Mahasanghikas, Arhats are not perfect, they are still troubled by 
doubts and are Ignorant of many things. Thus, Mahayana Buddhism 
advises Buddhists not to hold up Arhats as Ideals. Rather those should 
be emulated as Ideals who during aeons of self-sacriice and 
confinuous strugsle to save sentIlent beings and to attain Buddhahood. 
In the Book of Kindred Sayings, the Buddha does not make any 
statement differentiating between Himself and an Arahant: “The 
Tathagata, Brethren, who being Arahant, ¡s fully enlightened, he It 1s 
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who doth cause a way to arise which had not arisen before; who doth 
bring about a way not brought about before; who doth proclaim a way 
not proclaimed before; who 1s the knower of a way, who understands a 
way, who 1s skilled In a way. And now, brethren, his discIples are way- 
farers who follow after him. That, brethren, 1s the distinction, the 
specific feature which distinguishes the Tathagat who, being Arahant, 
1s fully enlightened, from the brother who 1s free be Insight.” According 
to the “Buddhist Images of Human Perfection”, Nathan Katz showed 
that: “The Arahant Is said to be equal to the Buddha in terms of 
spIritual attainment, as they have both completely overcome the asava. 
According the the Milindapanha, Arahanfs outshining all other Bhiksus, 
overwhelming them ¡in glory and splendor, because they are 
emancipted In heart. Arahantship 1s called the Jewel of emancipation. 
Athat still has three meanings: Worthy of offerings, Slayer of 
thieves, and Patlence with the nonproduction of dharmas. Flirst, worthy 
of offerings. One who 1s worthy of offerings, or worthy of worshIp or 
respect from humans and gods, one of the ten titles ofa Tathagata. lt 1s 
said that If you make offerings to an Arahan, you thereby attain 
limifless and boundless blessings. There Is no way to calculate how 
manyWorthy of offerings, worthy of worship or respect from humans 
and gods, one of the ten tifles of a Tathagata. It is said that If you make 
offerings to an Arahan, you thereby attain limitless and boundless 
blessings. There 1s no way to calculate how many. Second, slayer of 
thieves, or killer of the demons of Ignorance, or slayer of the enemy. 
The thieves here are not external thieves, but the thieves within 
yOourself: the thieves of Ignorance, the thieves of afflictions, the thieves 
of øgreed, hatred, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, lying, and 
so on. They are unknown to you, but they quietly rob all your virtues. 
Third, patilence with the nonproduction of dharmas. They have attained 
the patilence with the nonproduction of dharmas. They do not have to 
be reborn, because they have destroyed all the karma of 
reincarnationThey have attained the patilence with the nonproduction 
of dharmas. They do not have to be reborn, because they have 
destroyed all the karma of reincarnation. Those are also called “Great 
Athats”. At the time of the Buddha, Great Arhats are great beings 
belonging to the Dharmakaya, 1e. Great Bodhisattvas, who 
expendiently take the appearance of monastic disciples of the Buddha. 
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They have realized the Iinconceivable reality of the Buddha Dharma, 
and so they are called “great”. They accompanied the Buddha as He 
turned the Wheel of the Dharma, bringing benefits to all the realms of 
humans and gods, and so they were well known to all (n all Buddhist 
Sufras, 1,250 bhiksus were always mentioned). 

According to the Encyclopedia of Buddhism, the word “Arahanta" 
1s used to denote a person who has achieved the goal of religious life In 
Theravada Buddhism. Arahanta 1s composed of two parts°Ari and 
“Hanta'. “Ari` means enemies or defilements. “Hanta” means killing or 
destroying. So, an Arahant Is a man who killed or destroyed all 
defilemenfs like lust, hatred and Ignorance. L.B. Hornor in “he Early 
Buddhist Theory of Man Perfected” gives us the following four forms 
of the nouns: araha, arahat, arahanta, and arahan. In early Buddhism, 
the term denotes a person who has gained Insight Into true nature of 
things, and the Buddha was the first Arahant. After the first conversion, 
five brothers of Kondanna also became Arahants. The Arahants are 
described as Buddhanubuddha, 1.e., those who attained enlightenment 
after the fully Enlightened One. Then, as time passed, the conception 
of Arahantship was gradually widened and elaborated by the Buddha 
and his successors. Thus, an Arahant who was also supposed to 
comprehend the formula of the twelve nidanas, had eradicated the 
three asravas, practiced the seven factors of enlightement, got rid of 
the five hindrances, freed himself from the three roots of evIl, ten 
fetters of belief. He practiced self-restraint and concentration, and 
acquired various supernatural power, and awakened the nature of the 
misery of samsara. He practiced the four meditations, four ecstatic 
affainments and the supreme condition of trance and obtained the six 
kinds of super knowledge, threefold knowledge, etc, resulted in the 
liberaton in the end. This freedom made hìm an Arahant who 
destroyed the fetter of rebirth In the cycle of samsara and enjoyed 
himself in Nibbana, and was worthy of being revered in this world. In 
the Pasadika Sutta, the Buddha reminded us the following Arahant 
formula: “The brother who 1s an Arahant in whom the Intoxicants are 
destroyed, who has done his task, who has laid down his burden, who 
has attained salvation, who has utterly destroyed the fetters of rebirth, 
who 1s emancipated by true dharmas. The dicipline of a Buddhist 1s 
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aimed at the attainment of Arahantship. In other words, Arahant 1s an 
ideal man or sage at the highest of spiritual developmet. 

According to the view of Theravada Buddhism, during the life of 
the Buddha, many of his disciples attained enlightenment in his 
presence. They fully eradicated the fires of greed, hatred and delusion 
and, having attained NIrvana, were released from samsara, the endless 
cycle of rebirth. These “Worthy Ones” (Arhats) form part of the Noble 
Sangha (in which Buddhists take refuge), along with the Buddha and 
the Dharma, and represent the Ideal of the Theravada tradition. 
Because they received the teaching as disciples, rather than 
discovering 1t for themselves, they are not “Perfect Buddhas.” Famous 
Arhats Include Sariputra, known for his wisdom and ability to teach; 
Mogallana, renowned for his mental and meditatonal power; and 
Ananda, the Buddhaˆs attendant, who was recognized for his devotion 
and supernatural memory 1n reciting the Buddha”s teaching at the Flirst 
Council. Ananda 1s also known for his role In establishing the first 
Buddhist order of nuns. The positon of the Arhat, the Consummate 
One, 1s very clear. When a person totally eradicates the lust, hatred, 
and delusion that leads to becoming, he 1s liberated from the shackles 
Of samsara, from repeated existence. He 1s free In the full sense of the 
word. He no longer has any quality which will cause him to be reborn 
as a living being, because he has realized Nibbana, the entire cessation 
of continuity and becoming (bhava-nirrodha); he has transcended 
common or worldly activities and has raised himself to a state above 
the world while yet living In the world: his actions are I1ssueless, are 
karmically ineffective, for they are not motivated by the lust, hatred 
and delusion, by the mental defilements (kilesa). He 1s Iimmune to all 
evil, to all defilements of the heart. In him, there are no latent or 
underlying tendencies (anusaya); he 1s beyond good and evil, he has 
gIiven up both good and bad; he 1s not worried by the past, the future, 
nor even the present. He clings to nothing In the world and so 1s not 
troubled. He 1s not perturbed by the vicissitudes of life. His mind 1s 
unshaken by contact with worldly contingencles; he 1s sorrowless, 
tainfless and secure. While the Mahayanists always maintained that an 
Arhat had not completely shaken off all attachment to “lÏ” and “mine.” 
He set out to obtain Nirvana for himself, and he won Nirvana for 
himself, but others were left out of it. In this way, the Arhat could be 
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said to make a difference between himself and others, and thereby to 
retain, by Implication, some notion of himself as different from others, 
thus showing his Inability to realize the truth of “Not-self” to the full. 
Mahayana Buddhism compared the Arhat unfavorably with the 
Bodhisattva, and 1t claimed that all should emulate the Bodhisattva and 
not the Arhat. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Ihere 1s no more 
suffering for him who has completed the Journey; he who 1s sorrowless 
and wholly free from everything; who has destroyed all fetters 
(Dharmapada 90). The mindful exert themselves, they do not enJoy In 
an abode; like swans who have left their pools without any regret 
(Dharmapada 91). Arhats for whom there 1s no accumulation, who 
reflect well over their food, who have perceived void, signless and 
deliverance, and therr path 1s like that of birds in the air which cannot 
be traced (Dharmapada 92). Arhats whose afflictions are destroyed, 
who are not attached to food, who have perceived void, signless and 
deliverance, and therr path Is like that of birds in the alr which cannot 
be traced (Dharmapada 93). The gods even pay homage to Arhats 
whose senses are subdued, like steeds well-trained by a charloteer, 
those whose pride and afflictions are destroyed (Dharmapada 94). Like 
the earth, Arhats who are balanced and well-disciplined, resent not. He 
IS like a pool without mud; no new births are 1n store for him 
(Dharmapada 95). Those Arhats whose mind 1s calm, whose speech 
and deed are calm. They have also obtained right knowing, they have thus 
become quiet men (Dharmapada 96). The man who 1s not credulous, but 
knows the uncreated, who has cut off all links and retributions, and renounces 
all desires. He 1s indeed a supreme man (Dharmapada 97). In a village or In a 
forest, in a valley or on the hills, on the sea or on the dry land, wherever 
Arhats dwell, that place 1s delightful (Dharmapada 98). For Arhats, delightful 
are the forests, where common people find no delight. There the passionless 
will rejoice, for they seek no desires nor sensual pleasures (Dharmapada 99). 
According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter I, the Buddha said: 
“Always observe the 250 precepts; enter into and abide in purtty by practicing 
the Four Noble Truths, whích accomplish Arahantship. Arahants can fly and 
transform themselves. They have a lifespan of vast aeons and wherever they 
dwell they can move earth and heaven. One who achieves (certifies) 
Arahantship severes love and desire in the same manner as severing the four 
limbs; one 1s never able to use them again.” 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Ba Đặc Tính Chính Của Chư Bồ Tát 


Thứ nhất là Bồ Tát lưu chủng tử: Bồ Tát hy vọng tái sanh lại cõi 
người nhiều lần để độ sanh, muốn như vậy thì Bồ Tát phải thị hiện lưu 
lại chủng tử tái sanh. Theo Duy Thức Luận, để được tái sanh trở lại 
làm người, Bồ Tát lưu lại các phiền não chướng để nguyện thọ sanh 
vào cõi Ta Bà. Tuy nhiên, vị Bồ Tát tái sanh với đầy đủ tâm và thức, 
biết nơi mà ngài chọn để tái sanh. Kỳ thật, Bồ Tát không bị phiền não 
chướng làm ô nhiễm, nhưng các ngài chỉ thị hiện lưu lại chủng tử để 
tạo nguyên nhân sanh trong vòng duyên khởi, gọi là trì giữ phiền não. 
Thứ nhì là Vô Lượng Tâm của Bồ Tát: Một vị Bồ Tát luôn có đây đủ 
“Tứ Vô Lượng Tâm”. Bốn đức hạnh nầy không thể đứng riêng lẽ hoặc 
rời rạc nhau. Lòng từ có thể được coi như là trung tâm với ba hạnh 
khác tương quan nhau. Bi là nền tảng tượng trưng cho tình thương, kính 
trọng và quan tâm tới tất cả chúng sanh. Mạng sống quý giá đối với 
chúng sanh mọi loài, nên một vị Bồ Tát cũng yêu thương mọi loài như 
chính bản thân mình. Hỷ là niềm vui đồng cảm với việc thiện. Hỷ là 
niềm hạnh phúc trong tất cả các niềm hạnh phúc, nó chính là hệ quả 
của lòng từ. Xả là điều kiện tiên quyết của lòng từ, tượng trưng cho 
lòng từ đến với tất cả chúng sanh. Nó còn có nghĩa là tâm không thiên 
vị. Thứ ba là Ba La Mật của Chư Bồ Tát: Trên bước đường tu tập Bồ 
Tát Đạo, để phát triển Bồ Đề Tâm và viên mãn Bồ Tát Quả, chư Bồ 
Tát luôn thực hành hạnh Ba La Mật. Nói cách khác, con đường từ 
chúng sanh lên Bồ Tát và hiện thực toàn giác hay hoàn thành giác ngộ 
Bồ Đề, Bồ Tát phải nỗ lực và kiên trì thực hành tất cả các hạnh Ba La 
Mật. 


Three Bodhisattvyas” Main Characterisfics 


Fưst, Bodhisaffvas “keeping the defllement” as the course for 
Bodhisafva?s compassiondafe acfivifies: Bodhisattvas who hope to be 
reborn to help sentient beings must retain the seed of existence. 
According to the ViJnaptimatratasiddhi Sastra, a Bodhisttva retains the 
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obstacle of defilement to sustain his vow to be reborn Into the samsara 
world. However, he 1s reborn, fully mindful and conscious of whatever 
place where he chooses to be reborn. In fact, he 1s not contaminated by 
the defilements owing to the fact that he has stayed with the view of 
prattyasanutpada for a long time, there 1s the “guarding of 
defillements”. Second  Bodhisafta 3s Imumeasurable Mlimds: A 
Bodhisattva always has the “Four Immeasurable Minds” known as 
mattri, karuna, mudita and upeksa, which are not to be viewed 1n 
discreteness or 1n isolation. Maitri 1s the center of the others, and the 
remaining three are 1s corelation. Maitri 1s the basis of Karuna. lt 
stands for love, respect and care for all lives. Ít 1s concreteness of 
loving kindness based on the feeling that Just as our lIÍe 1s precIous fo 
us, SO also 1s the life of others. Mudita 1s altrustic sympathetic Joy. Ït 1s 
happIness In the happiness of all. It is a consequence of Karuna. 
Upeksa 1s the prerequisite of Karuna. It stands for compassion to all 
beings. It also means equanimity of mind apart from partiality. Tưrd, 
Bodhisatvas> Paramifas: On the Bodhisatva's Path, with the 
development of Bodhicitta, Bodhisattvas always practice the paramIftas. 
In other words, the Path from sentient beings to Bodhisattvas and the 
realization of complete fulfillment of Enlightenment, Bodhisattvas 
must always try to practice all the paramitas 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Hoa Nghiêm Bồ Tát Pháp Phần I 


Hoa Nghiêm là một trong những bộ kinh thâm áo nhất của Đại 
Thừa, ghi lại những bài thuyết pháp của Đức Phật sau khi Ngài đã đạt 
giác ngộ viên mãn. Đại Phương Quảng Phật Hoa nghiêm Kinh. Nhan 
đề Phạn ngữ của Hoa Nghiêm là Avatamsaka, nhưng Pháp Tạng trong 
bản chú giải kinh Hoa Nghiêm bộ 60 quyển nói nguyên ngữ chính là 
Gandavyuha. Gandavyuha là tên phẩm kinh kể lại công trình cầu đạo 
của Bồ Tát Thiện Tài Đồng Tử. Bồ Tát Văn Thù hướng dẫn Đồng Tử 
đi tham vấn hết vị đạo sư nầy đến vị đạo sư khác, tất cả 53 vị, trụ khắp 
các tầng cảnh giới, mang đủ lốt chúng sanh. Đây là lý thuyết căn bản 
của trường phái Hoa Nghiêm. Một trong những kinh điển dài nhất của 
Phật giáo, cũng là giáo điển cao nhất của đạo Phật, được Đức Phật 
thuyết giảng ngay sau khi Ngài đại ngộ. Người ta tin rằng kinh nầy 
được giảng dạy cho chư Bồ tát và những chúng hữu tình mà tâm linh 
đã phát triển cao. Kinh so sánh toàn vũ trụ với sự chứng đắc của Phật 
Tỳ Lô Giá Na. Kinh cũng nhấn mạnh rằng mọi sự vật và mọi hiện 
tượng đồng nhất thể với vũ trụ. Sau khi khảo sát về nội dung của Kinh 
Hoa Nghiêm, chúng ta thấy Bồ Tát là một chúng sanh giác ngộ, và 
nguyện chỉ đạt được đại giác một khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Nếu 
muốn theo chân Bồ Tát, hành giả cũng phải cố gắng tu tập theo một số 
pháp tu tiêu biểu của chư Bồ Tát trong kinh Hoa Nghiêm. 

Mười Ấn Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, 
chư đại Bồ Tát có mười ấn. Bồ Tát dùng mười ấn nầy mau thành vô 
thượng chánh đẳng chánh giác, đầy đủ trí ấn nhứt thiết pháp vô thượng 
của Như Lai. Ấn thứ nhứt bao gồm biết khổ khổ, biết hoại khổ, biết 
hành khổ. Nhứt tâm chuyên cầu Phật pháp chẳng sanh tâm giải đãi. 
Thực hành Bồ Tát hạnh không mỏi lười, chẳng kinh sợ. Chẳng bỏ đại 
nguyện cầu nhứt thiết trí; kiên cố, bất thối, rốt ráo vô thượng Bồ Đề. 
Ấn thứ hai nhấn mạnh đến việc Bồ Tát thấy có chúng sanh ngu sỉ 
cuồng loạn, hoặc dùng lời ác thô tệ để hủy nhục, hoặc dùng dao gậy 
ngói đá để làm tổn hại, trọn không vì việc nầy mà bỏ tâm Bồ Tát, chỉ 
nhẫn nhục nhu hòa chuyên tu Phật pháp, trụ đạo tối thắng, nhập ngôi 
ly sanh. Ấn thứ ba nói rằng chư Đại Bồ Tát nghe Phật pháp thậm thâm 
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tương ưng với nhứt thiết trí, có thể dùng tự trí thâm tín, nhẫn khả hiểu 
rõ, xu nhập. Ấn :hứ ¡⁄ nói rằng khi chư Đại Bồ Tát cũng nghĩ rằng phát 
thâm tâm cầu nhứt thiết trí sẽ thành Phật được vô thượng Bồ Đề. Tất 
cả chúng sanh lưu chuyển trong thế giới hữu vi, chịu vô lượng khổ; 
chính vì thế mà chư Bồ Tát cố gắng làm cho họ phát tâm Bồ Đề thâm 
tín hoan hỷ, siêng tu tinh tấn, kiên cố, bất thối. Ấn thứ năm nói rằng 
chư Đại Bồ Tát biết Như Lai trí vô biên nên chẳng dùng chừng ngằn 
đo lường. Họ nghe được vô biên trí Phật từ vô lượng Phật, không thể 
đánh giá được. Tất cả văn tự thế gian nói ra đều có chừng ngăn, đều 
chẳng biết được Như Lai trí huệ. Ấn £hứ sáu nói rằng chư Đại Bồ tát 
nơi vô thượng Bồ Để được sự mong muốn tối thắng, sự mong muốn 
thậm thâm, sự mong muốn rộng lớn, sự mong muốn vĩ đại, nhiều sự 
mong muốn, sự mong muốn không gì hơn, sự mong muốn vô thượng, sự 
mong muốn kiên cố, sự mong muốn mà chúng ma ngoại đạo và quyến 
thuộc không phá hoại được, sự mong muốn cầu nhứt thiết trí không 
thối chuyển. Bồ Tát an trụ trong những sự mong muốn nầy nơi vô 
thượng Bồ Đề rốt ráo bất thối. Ấn zhứ bảy nói rằng Bồ Tát thực hành 
Bồ Tát hạnh chẳng kể thân mạng không gì trở ngại được vì phát tâm 
xu hướng nhứt thiết trí, vì nhứt thiết trí tánh thường hiện tiền, vì được 
tất cả Phật trí quang minh, trọn chẳng bỏ rời Phật Bồ Đề, trọn chẳng 
rời bổ thiện tri thức. Ấn :hứ tám nói rằng chư Đại Bồ Tát nếu thấy 
thiện nam tử thiện nữ nhân xu hướng Đại thừa thời tăng trưởng tâm cầu 
Phật pháp, khiến họ an trụ tất cả thiện căn, khiến họ nhiếp thủ tâm 
nhứt thiết trí, khiến họ bất thối vô thượng Bồ Đề. Ấn zhứ chín nói rằng 
chư Đại Bồ Tát làm cho tất cả chúng sanh được tâm bình đẳng, khuyên 
họ siêng tu đạo nhứt thiết trí; dùng tâm đại bi mà vì họ thuyết pháp, 
khiến họ trọn chẳng thối chuyển nơi vô thượng chánh đẳng chánh giác. 
Ấn thứ mười nói rằng chư Đại Bồ tát dùng tam thế chư Phật đồng một 
thiện căn, và chẳng dứt chủng tánh của chư Phật, rốt ráo được đến nhứt 
thiết chủng trí. 

Mười Ba La Mật Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười Ba La Mật của chư đại Bồ Tát. Mười Ba La Mật 
Của Chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ tát an trụ trong mười Ba La Mật nầy thì 
được đầy đủ đại trí Ba La Mật vô thượng của chư Phật. 75 nhất là Thí 
Ba La Mật, vì xả bỏ tất cả sở hữu. Thứ nhì là Giới Ba La Mật, vì trì giữ 
Phật giới thanh tịnh. 7h ba là Giới Ba La Mật, vì thanh tịnh Phật giới. 
Thứ rư là Tinh tấn Ba La Mật, vì tất cả chỗ làm chẳng thối chuyển. 
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Thứ năm là Thiền Ba La Mật, vì chỉ tập trung vào một cảnh. Thứ sáu 
là Bát Nhã Ba La Mật, vì như thật quán sát tất cả chư pháp. 7hứ bảy là 
Trí Ba La Mật, vì nhập Phật lực. 7hứ zám là Nguyện Ba La Mật, vì đầy 
đủ những đại nguyện Phổ Hiển. 7ñ chín là Thần thông Ba La Mật, vì 
thị hiện tất cả công dụng tự tại. 7hứ mười là Pháp Ba La Mật, vì vào 
khắp tất cả Phật pháp. 

Mười Bất Hoại Tín Của Chư Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười bất hoại tín của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được bất hoại tín đại trí huệ vô thượng của chư 
Phật: Thứ nhất là bất hoại tín đối với chư Phật. 7h nhì là bất hoại tín 
đối với tất cả Phật pháp. 7hứ ba là bất hoại tín đối với tất cả Thánh 
Tăng. Thứ tư là bất hoại tín đối với tất cả Bồ Tát. 7hứ năm là bất hoại 
tín đối với tất cả thiện tri thức. 7 sáu là bất hoại tín đối với tất cả 
chúng sanh 7h bảy là bất hoại tín đối với đại nguyện của tất cả Bồ 
Tát. Thứ tám là bất hoại tín đối với tất cả Bồ Tát hạnh. 7h⁄ chín là bất 
hoại tín đối với sự cung kính cúng dường tất cả chư Phật. Thứ mười là 
bất hoại tín đối với phương tiện thiện xảo giáo hóa điều phục tất cả 
chúng sanh của Bồ Tát. 

Mười Bất Khả Tư Nghì Của Chư Đại Bồ Tái: Theo Kinh Hoa 
nghiêm, Phẩm 38, có mười Bất Khả tư nghì của chư Đại Bổ Tát. Chư 
Bồ Tát an trụ trong mười pháp Bất Tư Nghì nầy thời được pháp bất tư 
nghì vô thượng của chư Phật. 7h nhất là tất cả thiện căn bất tư nghì. 
Thứ nhì là tất cả thệ nguyện bất tư nghì. 7T» ba là biết tất cả pháp như 
huyễn bất tư nghì. 7h z là tâm Bồ Đề, tu hạnh Bồ Tát, thiện chẳng 
mất, không chỗ phân biệt bất tư nghì. 7hứ năm là dầu thâm nhập tất cả 
pháp cũng chẳng lấy diệt độ, vì tất cả nguyện chưa thành mãn, bất tư 
nghì. 7h sáu là tu Bồ Tát Đạo, thị hiện giáng thân, nhập thai, đản 
sanh, xuất gia, khổ hạnh, đến đạo tràng, hàng phục chúng ma, thành 
tối chánh giác, chuyển chánh pháp luân, nhập đại Niết Bàn, thần biến 
tự tại, không thôi nghỉ, chẳng bỏ bi nguyện cứu hộ chúng sanh, bất tư 
nghì. 7hứ bảy là dầu hay thị hiện thập lực thần biến tự tại của Như Lai 
mà chẳng bỏ tâm khắp pháp giới giáo hóa chúng sanh, bất tư nghì. Thứ 
tám là biết tất cả các pháp vô tướng là tướng, tướng là vô tướng, vô 
phân biệt là phân biệt, phân biệt là vô phân biệt, phi hữu là hữu, hữu 
là phi hữu, vô tác là tác, tác là vô tác, phi thuyết là thuyết, thuyết là 
phi thuyết, bất tư nghì. 7h chín là biết tâm cùng Bồ Đề không khác, 
biết Bồ Đề cùng tâm không khác, Biết tâm và Bồ Đề cùng chúng sanh 
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không sai khác. Cũng chẳng sanh tâm điên đảo, tưởng điên đảo, kiến 
điên đảo bất tư nghì. 7hứ mười là ở trong mỗi niệm nhập diệt tận định, 
sạch hết tất cả hữu lậu, mà chẳng chứng thực tế, cũng chẳng hết thiện 
căn hữu lậu. Dầu biết tất cả pháp vô lậu, mà biết lậu tận cũng biết lậu 
diệt. Dầu biết Phật pháp tức thế gian pháp, thế gian pháp tức Phật 
pháp, mà chẳng ở trong Phật pháp phân biệt thế gian pháp, chẳng ở 
trong thế gian pháp phân biệt Phật pháp. Tất cả pháp đều nhập pháp 
giới vì vô sở nhập. Biết tất cả pháp đều không hai vì không biến đổi. 

Mười Bất Không Mà Chư Đại Bồ Tát Đạt Được Khi Chứng 
Quang Minh Tạng Trí: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 27, Phẩm Thập 
Định, có mười thứ bất không mà chư đại Bồ Tát đạt được khi chứng 
Quang Minh Tạng Trí. Thứ nhất là Kiến bất không, vì làm cho chúng 
sanh phát triển thiện căn. Thứ nhì là Văn bất không, vì làm cho chúng 
sanh được thành thục. 7 ba là Đồng trụ bất không, vì làm cho tâm 
chúng sanh được điều phục. 7h i⁄ là Phát khởi bất không, vì làm cho 
chúng sanh thực hành đúng như lời nói, thông đạt tất cả pháp nghĩa. 
Thứ năm là Hạnh bất không, vì làm cho vô biên thế giới đều thanh 
tịnh. 7ý sáu là Thân cận bất không, vì ở chỗ vô lượng chư Phật dứt 
nghi cho vô lượng chúng sanh. 7h bảy là Nguyện bất không, vì theo 
sở niệm của chúng sanh khiến làm việc cúng dường thù thắng thành 
tựu các nguyện. 7h ¿ám là Thiện xảo pháp bất không, vì làm cho tất 
cả có thể trụ nơi trí thanh tịnh giải thoát vô ngại. Thứ chín là Mưa pháp 
vũ bất không, vì nơi vô lượng căn tánh của chúng sanh, phương tiện 
khai thị hạnh nhứt thiết trí khiến trụ Phật đạo. Tứ mười là Xuất hiện 
bất không, vì hiện vô biên tướng, làm cho tất cả chúng sanh đều được 
SOI sáng. 

Mười Biến Nhập Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười pháp biến nhập của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an 
trụ trong pháp nầy thời được pháp biến nhập đại trí vô thượng của Như 
Lai: Thứ nhất là vào khắp chúng sanh. Th nhì là vào khắp quốc độ. 
Thứ ba là vào khắp các loại hình tướng của thế gian. Thứ ? là vào 
khắp hỏa tai. Thứ năm là vào khắp thủy tai. Thứ sáu là vào khắp Phật. 
Thứ bảy là vào khắp trang nghiêm. 7hứ ám là vào khắp thân vô biên 
công đức của Như Lai. 7hứ chín là vào khắp tất cả sự thuyết pháp. Thứ 
mười là vào khắp những sự cúng dường tất cả Như Lai. 

Mười Biện Tài Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười thứ biện tài của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an 
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trong trong pháp nầy có thể đạt được biện tài xảo diệu vô thượng của 
chư Như Lai. Thứ nhất là Biện tài vô phân biệt nơi tất cả các pháp. 
Thứ nhì là Biện tài vô sở tác nơi tất cả các pháp. Thứ ba là Biện tài vô 
sở trước nơi tất cả các pháp. Thứ :⁄ là Biện tài thấu rõ tánh không nơi 
tất cả các pháp. Thứ năm là Biện tài không u tối nghi hoặc nơi tất cả 
các pháp. Thứ sáu là Biện tài Phật gia bị nơi tất cả các pháp. Thứ bảy 
là Biện tài tự giác ngộ nơi tất cả các pháp. Thứ tám là Biện tài văn cú 
sai biệt thiện xảo nơi tất cả các pháp. Thứ chín là Biện tài chơn thật 
nơi tất cả các pháp. Thứ mười là Biện tài tùy theo của tất cả chúng 
sanh làm cho họ hoan hỷ. 

Mười Bình Đẳng Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười thứ bình đẳng của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an 
trụ pháp nầy thời được pháp vô thượng bình đẳng của chư Phật. Thứ 
nhất là nơi tất cả chúng sanh bình đẳng. Thứ nhì là nơi tất cả pháp bình 
đẳng. Thứ ba là nơi tất cả cõi bình đẳng. 7⁄ z⁄ là nơi tất cả thâm tâm 
bình đẳng. Thứ năm là nơi tất cả thiện căn bình đẳng. Thứ sáu là nơi 
tất cả Bồ Tát bình đẳng. 7" bảy là nơi tất cả nguyện bình đẳng. Thứ 
tám là nơi tất cả Ba La Mật bình đẳng. Thứ chín là nơi tất cả hạnh bình 
đẳng. Thứ mười là nơi tất cả Phật bình đẳng. 

Mười Danh Hiệu Đại Trượng Phu Của Chư Đại Bồ Tát: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, sau khi thành tựu tu tập mười đạo xuất 
sanh Phật pháp, chư Bồ Tát sẽ đạt được mười danh hiệu đại trượng 
phu: Th⁄ nhất, hiệu là Bô Đề Tát Đỏa, vì do Bồ Đề trí sanh ra. Tứ 
nhì, hiệu là Ma Ha Tát Dỏa vì an trụ trong Đại Thừa. 7h ba, hiệu là 
Đệ Nhứt Tát Đỏa, vì chứng pháp đệ nhứt. 7h⁄ z, hiệu là Thắng Tát 
Đỏa vì giác ngộ pháp thù thắng. Thứ năm, hiệu là Tối Thắng Tát Đỏa, 
vì trí huệ tối thắng. 7h sáu, hiệu là vô thượng Tát Đỏa, vì khai thị 
pháp vô thượng. 7h⁄ bảy, hiệu là Lực Tát Đỏa, vì biết rộng thập lực. 
Thứ tám, hiệu là Vô Đẳng Tát Đỏa, vì thế gian không sánh được. 7h 
chín, hiệu là Bất Tư Nghì Tát Đỏa, vì nơi một niệm mà Thành Phật. 
Thứ mười, chư Bồ Tát được danh hiệu nầy thời được thành tựu Bồ Tát 
Đạo. 

Mười Đại Sự Rốt Ráo Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được sự rốt 
ráo đại trí huệ vô thượng Bồ Để: 7 nhất, rốt ráo cung kính cúng 
dường tất cả Như Lai. Thứ nhì, rốt ráo tùy nghĩ nhớ đến chúng sanh 
nào có thể cứu hộ. 7h ba, rốt ráo chuyên cầu tất cả Phật pháp. Thứ 0, 
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rốt ráo chứa nhóm tất cả thiện căn. Thứ năm, rốt ráo tư duy tất cả Phật 
pháp. 7h sáu, rốt ráo đầy đủ tất cả thệ nguyện. 7h bảy, rốt ráo thành 
tựu tất cả hạnh Bồ Tát. 7hứ ám, rốt ráo phụng sự tất cả thiện tri thức. 
Thứ chín, rốt ráo qua đến thế giới của chư Phật. Thứ mười, rốt ráo nghe 
và thọ trì chánh pháp của chư Phật. 


Bodhisaftvas° Methods oƒ Culfivation 
In The Flower Adornment Sutra Part I 


Avatamsaka 1s one of the profound Mahayana sutras embodyIng 
the sermons given by the Buddha Immediately following his perfect 
enliphtenment. Flower Adornment Sutra. The Sanskrt tile 1s 
Avatamsaka, but It 1s Gandavyuha according to Fa-Tsang”s 
commertary on the sixty-fascile Garland Sutra. The Gandavyuha 1s the 
Sanskrit title for a text confaining the account of Sudhana, the young 
man, who wishng to find how to realize the Ideal líe of 
Bodhisattvahood, 1s directed by ManJusri the Bodhisattva to vIsit 
spiritual leaders one after another In various departments of life and In 
Varlous forms of existence, altogether numbering fifty-three. This 1s 
the basic text of the Avatamsaka school. It is one of the longest and 
most profound sutras in the Buddhist Canon and records the highest 
teaching of Buddha Sakyamumi, Iimmediately after enlightenment. lt 1s 
traditionally believed that the sutra was taught to the Bodhisattvas and 
other high spiritual beings while the Buddha was in samadhi. The sutra 
has been described as the “epitome of Budhist thought, Buddhist 
sentiment, and Buddhist experiences” and 1s quoted by all schools of 
Mhayana Buddhism. The sutra compares the whole Universe to the 
realizaton of Vairocana Buddha. Its basic teaching 1s that myriad 
things and phenomena are the oneness of the Universe, and the whole 
Universe 1s myriad things and phenomena. After examining the sutra, 
we find that Bodhisattva 1s one whose beings or essence 1s bodhi whose 
wlIsdom 1s resuling from direct perception of Truth with the 
compassion awakened thereby. Enlightened being who 1s on the path to 
awakening, who vows to forego complete enlightenment until he or she 
helps other beings attain enliphtenment. IÝ practitioners want to follow 
1n the foosteps of Bodhisattvas, we should try to cultivate some typIcal 
methods of Bodhisattvas' ways of cultivation. 
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Ten Kinds oƒ Defintive Mark oƒ Great Enlighftening Beings: 
According to The Flower Adornment Sutra, there are ten kinds of 
definitive mark of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who 
abide by these can quickly achieve supreme perfect enlightenment and 
become endowed with the mark of Buddhas" unexcelled knowledge of 
all truths. The first definiive mark 1ncludes knowing the suffering of 
paIn, knowing the suffering of disintegration, and knowing the suffering 
Of transitoriness. Single-mindedly seek the way of enlightenmernt, 
without becoming lazy. Carry out practices of enlightening beIngs, 
unwearied, without fear of apprehension of anxIety. Not giving up this 
great undertaking; and seeking omnisclence steadfastly, not retreating, 
ultimately attainng unexcelled, complete perfected enlightenmeiit. 
The second definiive mark emphasizes that seeing that there are 
senfilent beings who are foolish and deluded to the point of madness, 
reviling, attacking, and InJuring one another by words and weapons, do 
not abandon the attitude of an enlightening being because of these 
scenes; they Just forbear with tolerance and gentility, concentrate on 
cultivating the way of enliphtenmernt, abide In the supreme Path, and 
enter the state of detachment. The third definitive mark. The fthird 
definiive mark states that when Great Enlightenng Beings hear 
explanation of the most profound teaching of Buddhas relating 
omniscience, they are able by their own knowledge to deeply believe 
and accept It, to understand and enter Inf(o 1t. 7e ƒourth definitve mark 
states that Great Enliphtening Beings also think having made the 
profound determination to seek omnisclence shall become a Buddha 
and attain supreme complete perfect enlightenmernt. All sentient beings 
are flowing In the world of mundane conditions, suffering 
Immeasurable pains; therefore, they try to set ther minds on 
enlightenment, to believe and delight In 1t, and to cultivate 1t dilipently 
and steadfastly without regressing. The fifth definitive mark states that 
Great Enliphtening Beings know that the knowledge of Buddhas 1s 
boundless and do not try fo access It in limited terms. They have heard 
of the boundlessness of Buddhas` knowledge from Innumerable 
Buddhas, are able to make limited assessments. Everything written or 
said in all words has limitations and cannot comprehend the knowledge 
of Buddhas. 7e sixth definitive mark states that 1n regard to 
unexcelled, complete perfect enliphtenment, Great Enlightening 
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BeIngs have supreme desire, profound desire, vast desire, preat desire, 
complex desire, Insuperable desire, unsurpassed desire, steadfast 
desire, desire that cannot be destroyed by any demons or false teachers 
or their cohorts, unyIelding desire to seek omnisclence. Dwelling In 
such desire, ultimately never turn back from supreme enlightenmeit. 
The seventh definitive mark states that Great Enliphtening Beings carry 
out enlightening actions without concern for their own bodies or lives. 
No one can discourage or frustrate them because they proceed with 
determinaton toward all-knowledge, because the essence of 
Oomniscience 1s always apparent to them, because they have the light of 
knowledge of all Buddhas, and never give up on the enlightenment of 
Buddhas and never abandon the wise. The eighth definiftive mark states 
that Great Enlightening Beings when Great Enliphtening Beings see 
good men and women aiming for great Vehicle of universal 
enliphtenment foster the growth of their determination to seek 
Buddhahood, stabilize all foundations of goodness, Internalize the 
determination for omnisclence, and never to turn back the quest for 
supreme enlightenement. 7T he mỉnth definifive mark states that Great 
Enlightenng Beings Great enliphtening beings cause all sentient 
beiIngs to achieve an Iimpartial mind and induce them to cultivate the 
path of universal knowledge. They explain the truth to sentient beings 
compassionately and cause them never turn back on the Path of 
Enlightenmert. 7£ fenth definitive mark states that Great Enlightening 
BeIngs have the same foundations of goodness as all Buddhas; they 
perpetuate the seed of Buddhahood and ultimately reach omniscient 
knowledge. 

Ten Transcendent Ways Possesed by Great Enliightening Beings: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
transcendent ways possesed by Great Enliphtenng Beings. 
Enlipghtening Beings abide by these principles will attain the supreme 
transcendent knowledge of the Buddhas. #zs/, transcendent giving, 
relinquishing all they have. Second, transcendent discipline, keeping 
the precepts of Buddhas pure. 7rđ, transcendent tolerance, abiding In 
the tolerance and forbearance characteristic of the enlightened. 
Fourth, transcendent vigor, not regressing whatever they do. Ƒÿƒih, 
transcendent meditation, focusing their minds on one poInt. Sïxíh, 
transcendent wisdom, observing all things as they truly are. Seventh, 
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transcendent knowledge, entering Into the powers of Buddhas. Eighíh, 
transcendent vowing, fulfilling the great vows of Universal Good. 
Ninh, transcendent spiritual powers, demonstrating all autonomous 
actions. 7emíh, transcendent teaching, penetratng all Buddhas" 
teachings. 

Ten Kinds oƒ Indestructible Faith oƑ Great Enliightening Beings: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of indestructible faith of Great Enlightening Beings. Enlipghtening 
BeIngs who abide by these can attain the supreme Indestructible faith 
of great knowledge of Buddhas: #ï7rsí, indestructible faith in all 
Buddhas. Second, 1ndestructible faith in all Buddhas' teachings. 7Thirđ, 
indestructible faith in in all wise and holy mendicants. #ourih, 
indestructible faith in ¡in all enlightening beings. ?7ƒ?h, indestructible 
faith In all genuine teachers. 5/x/h, indestructible faith in all sentient 
beIngs. Sevenfh, indestructible faith in all great vows of enlightening 
beIngs. E¡ghíh, indestructible faith in all practices of enlightening 
beiIngs. Miníh, indestructible faith in honoring and serving all Buddhas. 
Tenth, Indestructible faith 1n the skilfUll mystc techniques of 
enlightening beings. 

Ten Kinds of Inconceivability oƑ Great Enliphtening Beings: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of Iinconceivability of Great Enlipghtening Beings. Enliphtening 
BeIngs who abide by these will attain the supreme inconceivable 
qualiles of all Buddhas. /zs, all their roots of goodness are 
inconceivable. Seconad, all their vows are Inconceivable. 7rđ, thelIr 
knowledge that all things are like i1llusions 1s Iinconceivable. Fourth, 
ther arousal of aspiration for enliphtenment and cultivaton of 
enlightening practice without losing roots of goodness and without 
arbitrary notlons 1s Inconceivable. #7/?h, theIr not grasping extinction 
and liberation 1n spite of having profoundly penetrated all things, 
because all theIr vows are not fulfilled, 1s Iinconceivable. S¡x/h, they 
cultivate the Path of Enlightening Beings and manifest the appearances 
Of Iincarnation, birth, leaving home, austere practices, goIng to the site 
of cenliphtenment, conquering demons, achieving supreme 
enliphtenment, teaching and passng away, ther spiriual 
transformation free, unceasing, not abandoning ther vow_ of 
compassion, saving and protecting sentilent beings, all of this 1s 
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inconceivable. Sevenh, though they are able to manifest the ten 
powers of Buddhas and their freedom of mystical proJection, yet they 
do not give the mind equal to the cosmos, and teach sentient beIngs, 
this 1s Inconceivable. E¡ehíh, they know that ¡in all things signlessness 1s 
therr sign, their signs are signless, nondiscrimination 1s discrimination, 
discriminaton 1s  nondiscrimination, nonexistence IS ©xistence, 
©XIStence is nonexistence, InactiOn 1s action, action IS Inaction, 
nonexplanation 1s explanation, explanation 1s nonexplanation, this 1s 
inconceivable. Minh, they know their mind 1s equal to enlightenment, 
they know enliphtenment 1s equal to mind, they know mind and 
enlightenment are equal to sentient beings, yet they do not ø1ve rIse tO 
confusion of mind, confusion of thoughts, or confusions of views, this 1s 
inconceivable. 7emh, from the moment to moment they enter 
absorption In extinction and exhaust all contamination, yet they do not 
experience ultimate reality and do not end roots of goodness with 
contamination; though they know all things are free from 
contamination, yet they know the end and extincfion of contaminations; 
though they know the principles of Buddhas are identical to the things 
of the world, and the things of the world are Identical to the principles 
of Buddhas, yet they do not form notlons of worldly things within the 
pñnnciples of Buddhas, and do not form notions of prineiples of Buddhas 
1n the things of the world. All things enter the realm of reality because 
there 1s nothing entered; they know all things are nondual because 
there 1s no change. 

Ten Kinds oƒ Fruiffulness Great Enlightening Beings: According 
to the Flower Adornment Sutra, Chapter 27, there are ten kinds of 
fruifulness Great Enlightening Beings attain when they realize the 
treasury of lipht of knowledge. #zrsí, fruiful seeing, because of 
causing sentient beings to develop roots of goodness. Secønd, fruitful 
hearing, causing sentient beings to gain maturty. 7zrđ, fruitful 
aSSOciation, causing sentient beings” minds to be pacifled. ourth, 
fruitful aspiration, causing sentient beings to do as they say and master 
the meanings of all the teachings. #7h, fruitful action, causing 
boundless worlds to be purified. S7x/h, fruiful companionshIp, cutting 
off countless beings” doubts In the presence of the Buddhas of 
counfless worlds. Sewenfh, fruitful vows, causing whatever senfient 
beings are thougth of to make excellent offerings and accomplish 
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undertakings. E¡ghh, fruiful skillful methods, causing all to be able to 
abide In pure knowledge of unobsftructed liberation. Minh, fruitful 
showering of the rain of Teaching, expediently revealing the practice 
of universal knowledge to countless beings of various faculties and 
causing them to abide in the path of Buddhahood. 7enh, fruitful 
appearance, manifesting boundless forms, causing all sentient beings to 
be bathed In 1llumination. 

Ten Kinds oƒƑ Universal Eniry oƒ Great Enlighfening Beings: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of universal entry of Great Enlightening Beings. Enlightening 
BeIngs who abide by these can attain the supreme door of liberation of 
Buddhas: Ƒirsí, universal entry among sentlent beings. Second, 
universal entry Into lands. 7rđ, universal entry Into various features 
of worlds. Fowríh, universal entry Into fires. Ƒ/h, universal entry Into 
floods. S¡xh, universal entry into Buddhahood. Sevenfh, unIversal entry 
InO arrays of adornments. #¡ghh, universal entry 1mto the 
embodiments of boundless virtues of Buddhas. Minh, universal entry 
Iinto all kinds of explanations of truth. 7h, universal entry Into all 
kinds of offerings to Buddhas. 

Ten Kinds oƒ Intellectual Power 0ƒ Great Enhightening Beings: 
According to the Flower Adornment Sutra, there are ten kinds of 
Iintellectual power of Great Enlightening Beings. Enliphtening Beings 
who abide by these can attain supremely skillful intellectual powers of 
Buddhas. #ïrsí, the intellectual power of not arbitrarily discriminating 
among things. Second, the Intellectual power of not fabricating 
anything. 7⁄rđ,¿ the Intellecual power of not being attached to 
anything. Fouríh, the Intellectual power of realizing emptiness. #??h, 
the Intellectual power of freedom from the darkness of doubt. S7x/h, the 
Iintellectual power of receiving support from Buddha In all things. 
Sevenrh, the intellectual power of spontaneous awareness of all truth. 
Eighth, the intellectual power of skIll in differentiation of expressions 
of all truths. Minh, the Intellectual power of truthfully explaining all 
things. 7Ten/h, the Intellectual power of gladdening all sentient beings 
according to their menfalities. 

Great Bodhisattvas' Ten Kimds oƒ Imparfialiy: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of 
Impartiality possessed by Great Enliphtening Beings. Enlightening 
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Beinngs who abide by these principles will attain the supreme 
1mpartiality of Buddhas. #ï7rsí, Iimpartiality toward all sentient beings. 
Second, impartiality toward all things. Third, impartiality toward all 
lands. Fouríh, impartiality toward all determinations. #7#?h, impartiality 
toward all roots of goodness. S¡x/h, Impartiality toward all enlightening 
beings. Seveníh, Impartiality toward all vows. ;#ighíh, 1mpartiality 
toward all transcendence. Minh, Impartiality toward all practices. 
Tenth, impartiality toward all Buddhas. 

Great Bodhisatteas' Ten AppellaHions 0ƒ Gredfness: According to 
the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, after accomplishing 
cultivating ten ways of generating the qualiles of Buddhahood, 
Enliphtening Beings will attain these ten appellatlons of greatness: 
Firsi, they are called Beings of Enlightenment because they are born 
of knowledge of enlightenment. Secønd, they are called Great Beings 
because they dwell in the Great Vehicle. 7Third, they are called 
Foremost Beings because they realize the foremost truth. #ourh, they 
are called Superior Beings because they are aware of high laws. Fự?h, 
they are caled Supreme Beings because their knowledge 1s supreme. 
Sixíh, they are called Exalted Beings because they reveal the 
unexcelled teaching. Seyenh, they are called Beings of Power because 
they have extensive knowledge of the ten powers. Eiphíh, they are 
called Incomparable Beings because they have no peer In the world. 
Ninh, they are called Inconceivable Beings because they become 
Buddhas 1n an Instant 7Tenh, Enliphtenng beings win these 
appellations accomplish the Paths of Enlightening Beings. 

Great Bodhisafvas' Ten Ulttimnate Great Tasks: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten ultimate great tasks 
of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by these 
can accomplish the ultimate great task of the knowledge of unexcelled 
complete perfect enliphtenment: #ïrsí, honor and provide for all 
Buddhas. Second, be able to save all sentilent beings they think of. 
Thirđ, to single-mindedly seek all facets of Buddhahood. Fourih, 
accumulate all roots of goodness. #ih, contemplate all Buddha 
teachings. S¡x/h, fulfill all vows. Sevenih, accomplish all enlightening 
practices. #ighh, serve all genuine teachers. Minh, visit the Buddhas 
in all worlds. 7enh, hear and remember the true teachings of all 
Buddhas. 


925 


Phụ Lục D 
Appendix D 


Hoa Nghiêm Bồ Tát Pháp Phần II 


Mười Khí Giới Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười thứ khí giới của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa 
nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Thứ nhất, bố thí là khí giới của Bồ 
Tát, vì có thể diệt trừ tất cả xan lẫn. Thứ nhì, trì giới là khí giới của Bồ 
Tát, vì vứt bỏ tất cả sự hủy phạm. 7h ba, bình đẳng là khí giới của Bồ 
Tát, vì dứt trừ tất cả phân biệt. 7ý í, trí huệ là khí giới của Bồ Tát, vì 
tiêu diệt tất cả vô minh phiển não. Thứ năm, chánh mạng là khí giới 
của Bồ Tát, vì xa rời tất cả tà mạng. Thứ sáu, thiện xảo phương tiện là 
khí giới của Bồ Tát, vì thị hiện tất cả xứ. 7hứ bảy, tham, sân, si và tất 
cả phiền não là khí giới của Bổ Tát, vì dùng môn phiền não để độ 
chúng sanh. 7hứ ứázn, sanh tử là khí giới của Bồ Tát, vì chẳng dứt hạnh 
Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng sanh. 7h chín, nói pháp như thật là khí 
giới của Bồ Tát vì hay phá tất cả chấp trước. Thứ mười, nhứt thiết trí là 
khí giới của Bồ Tát, vì chẳng bỏ hạnh môn của Bồ Tát. 

Mười Không Dính Mắc Của Chư Đại Bồ Tát: Chư đại Bồ Tát có 
mưới thứ không dính mắc. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 27, chư Đại 
Bồ Tát trụ trong nhứt thiết trí chúng sanh sai biệt thân đại tam muội có 
thể đạt được mười thứ vô sở trước: 7h nhất, nơi tất cả cõi vô sở trước. 
Thứ nhì, nơi tất cả phương vô sở trước. Thứ ba, nơi tất cả kiếp vô sở 
trước. Thứ í⁄, nơi tất cả chúng sanh vô sở trước. 7 năm, nơi tất cả 
pháp vô sở trước. Thứ sáu, nơi tất cả Bồ Tát vô sở trước. 7 bảy, nơi 
tất cả Bồ Tát nguyện vô sở trước. 7u ám, nơi tất cả tam muội vô sở 
trước. Thứ chín, nơi tất cả Phật vô sở trước. Thứ mười, nơi tất cả địa vô 
SỞ trƯỚc. 

Lại Có Mười Không Dính Mắc Khác Của Chư Đại Bồ Tát: Cũng 
theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư Bổ Tát an trụ trong pháp nầy 
thời có thể mau chuyển tất cả tưởng và được trí huệ thanh tịnh vô 
thượng. Mười pháp vô trước của chư Đại Bồ Tát: Thứ nhất, vô trước 
nơi tất cả thế giới. Thứ nhì, vô trước nơi tất cả chúng sanh. Thứ ba, vô 
trước nơi tất cả các pháp. Thứ r, vô trước nơi tất cả sở tác. Thứ năm, 
vô trước nơi tất cả thiện căn. 7h sáu, vô trước nơi tất cả chỗ thọ sanh. 
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Thứ bảy, vô trước nơi tất cả nguyện. Thứ tám, vô trước nơi tất cả hạnh. 
Thứ chín, vô trước nơi tất cả chư Bồ Tát. 7h mười, vô trước nơi tất cả 
chư Phật. 

Mười Loại Thiện Hữu Trì Thức Của Chư Đại Bồ Tát: Theo lời 
Phật dạy trong Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38 (Ly Thế Gian), chư Đại Bồ 
Tát có mười loại thiện hữu tri thức giúp họ trên đường đi đến đại giác. 
Thứ nhất là Thiện tri thức giúp chư Bồ Tát an trụ Bồ để tâm. Thứ nhì 
là Thiện tri thức giúp chư Bổ Tát sanh trưởng thiện căn. Thứ ba là 
Thiện tri thức giúp chư Bồ Tát thực hành hạnh của các môn Ba La 
Mật. 7h/ :⁄ là Thiện tri thức khiến giải thoát tất cả pháp. Thứ năm là 
Thiện tri thức khiến thành thục được tất cả chúng sanh. 7h⁄ sáu là 
Thiện tri thức khiến được quyết định biện tài. Tứ bảy là Thiện tri thức 
khiến chẳng nhiễm trước tất cả thế gian. 7h⁄ ám là Thiện tri thức 
khiến trong tất cả kiếp tu hành không nhàm mỏi. 7hứ chín là Thiện tri 
thức khiến an trụ trong Hạnh Phổ Hiển. 7hứ mười là Thiện tri thức 
khiến nhập nơi trí của chư Phật đã nhập. 

Mười Luật Nghỉ Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười luật nghi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được luật nghỉ đại trí vô thượng. Thứ nhất là chẳng 
hủy báng Phật pháp. 7ñ⁄ nhì là tín tâm nơi chư Phật chẳng hoại diệt. 
Thứ ba là tôn trọng cung kính tất cả Bồ Tát. 7»⁄ ;⁄ là chẳng bỏ tâm 
mến thích tất cả thiện tri thức. 7T năm là chẳng móng lòng ghi nhớ 
những Thanh Văn Độc Giác. Thứ sáu là xa la tất cả những thối 
chuyển Bồ Tát đạo. Thứ bảy là chẳng khởi tất cả tâm tổn hại chúng 
sanh. Thứ tám là tu tất cả thiện căn đều khiến rốt ráo. Tứ chín là có 
thể hàng phục chúng ma. 7h mười là làm cho đầy đủ tất cả Ba-La- 
Mật. 

Mười Minh Túc Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười minh túc của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được đại quang minh vô thượng nơi tất cả Phật 
pháp của Như Lai: 7h nhất, khéo phân biệt các pháp. Thứ nhì, chẳng 
chấp trước các pháp. Thứ ba, ha điên đảo kiến. Thứ ?⁄, trí huệ quang 
chiếu các căn. 7h năm, khéo phát khởi chánh tính tấn. Thứ sáu, hay 
thâm nhập chơn đế trí. Thứ bảy, minh túc thứ bẩy bao gồm diệt nghiệp 
phiền não, thành tựu tận trí và vô sanh trí. 7u ám, thiên nhãn trí khéo 
quan sát. Thứ chín, túc trụ niệm biết thuở trước thanh tịnh. Thứ mười, 
lậu tận thân thông trí dứt những lậu của chúng sanh. 
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Mười Môn Du Hộ Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười môn du hí của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được đại trí du hý vô thưỡng của Như Lai. 7hứ 
nhất, đem thân chúng sanh làm thân quốc độ, mà cũng chẳng hoại thân 
chúng sanh. 7 nhì, đem thân quốc độ làm thân chúng sanh mà cũng 
chẳắng hoại thân quốc độ. 7í ba, nơi Phật thân thị hiện thân Thanh 
văn, thân Độc giác, mà chẳng giảm thân Phật. 7⁄ :, nơi thân Thanh 
văn, thân Độc giác thị hiện Phật thân, mà chẳng tăng trưởng thân 
Thanh văn, thân Độc giác. Thứ năm, nơi thân Bồ Tát hạnh thị hiện 
thân thành chánh giác mà chẳng đoạn thân Bồ Tát hạnh. Thứ su, nơi 
thân thành chánh giác thị hiện thân tu hành Bồ Tát hạnh, mà chẳng 
giảm thân thành chánh giác. Thứ bẩy, nơi cõi Niết bàn thị hiện thân 
sanh tử, mà chẳng nhiễm trước sanh tử. 7h ám, nơi cõi sanh tử thị 
hiện Niết bàn, mà chẳng rốt ráo nhập nơi Niết bàn. 7 chín, nhập tam 
muội mà thị hiện tất cả nghiệp, nhưng chẳng bỏ rời tam muội chánh 
thọ. Thứ mười, ở chỗ một Đức Phật nghe pháp thọ trì, thân chẳng động 
mà dùng sức tam muội ở trong bất khả thuyết Phật hội đều hiện thân 
mà chẳng phân thân cũng chẳng khởi định, mà nghe pháp thọ trì tương 
tục chẳng dứt, niệm niệm như vậy nơi mỗi thân tam muội đều xuất 
sanh bất khả thuyết thân tam muội. Tất cả kiếp còn có cùng tận mà 
thân tam muội của Bồ tát chẳng thể cùng tận. 

Mười Môn Kiến Phật Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, chư Bồ Tát an trụ trong mười môn kiến Phật nầy 
thời thường được thấy Đức Như Lai vô thượng. Thứ nhất, vô trước kiến, 
đối với Phật thành chánh giác an trụ thế gian. 7 nhì, xuất sanh kiến 
đối với nguyện Phật. 7h⁄ ba, thâm tín kiến đối với nghiệp báo Phật. 
Thứ tư, tùy thuận kiến đối với trụ trì Phật. Thứ năm, thâm nhập kiến 
đối với Niết bàn Phật. 7hứ sáu, phổ chí kiến đối với pháp giới Phật. 
Thứ bảy, an trụ kiến đối với tâm Phật. Thứ ám, vô lượng vô y kiến đối 
với tam muội Phật. 7h chín, minh liễu kiến đối với bổn tánh Phật. 7h 
mười, phổ thọ kiến đối với tùy lạc Phật. 

Mười Quốc Độ Vô Ngại Dụng Của Chư Đại Bồ Tát: Theo kinh 
Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười quốc độ vô ngại dụng của chư đại Bồ 
Tát. Tu nhất là tất cả cõi làm một cõi. Thứ nhì là tất cả cõi vào một 
lỗ lông. Thứ ba là biết tất cả cõi vô tận. Thứ i⁄ là một thân ngồi kiết 
già đầy khắp tất cả cõi. Thứ năm là trong một thân hiện tất cả cõi. 7h 
sáu là chấn động tất cả cõi mà chẳng khiến chúng sanh kinh sợ. Thứ 
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bảy là dùng đồ trang nghiêm tất cả cõi để trang nghiêm một cõi. Thứ 
tám là dùng đỗ trang nghiêm một cõi để trang nghiêm tất cả cõi. Thứ 
chín là đem một Như Lai một chúng hội khắp tất cả Phật độ thị hiện 
cho chúng sanh. 7 zmười là đem tất cả các cõi thị hiện cho tất cả 
chúng sanh tất cả cõi nhỏ, cõi vừa, cõi lớn, cõi rộng, cõi sâu, cõi ngữa, 
cõi úp, cõi nghiêng, cõi ngay, khắp các phương vô lượng sai biệt. 


Bodhisaftvas° Methods oƒ Culfivation 
in The Flower Adornrnent Sutra Part II 


Great Bodhisatras' Ten Kimds oƒ Weapon: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of weapon of 
Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by these 
can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by 
all sentient beings In the long nipht of ignorance. #?7rsí, giVving 1s a 
weapon of enlightening beings, destroying all stingIness. Second, self- 
control 1s a weapon of enliphtening beings, getting rid of all crime. 
Thirđ, Impartlality 1s a weapon of enliphtening beings, removing all 
discrimination. #ouríh, wIisdom 1s a weapon of enlipghtening beIngs, 
dissolving all Ignorance and afflictions. #7h, ripght livelihood 1s a 
weapon of enlightenng beings, leading away from all: wrong 
livelihood. %xíh, skill in means 1s a weapon of enlightening beIngs, 
manifesting 1n all places. Sevenfh, all afflictions, wrath, and folly are 
weapons of enliphtening beings because they liberate sentient beings 
through afflictions. Eieh:h, birth-and-death 1s a weapon of enlightening 
beings because they continue enlightening practices and teach sentient 
beIngs. Miníh, teaching the truth 1s a weapon of enlightening beings, 
able to break up all clinging. 7eníh, all knowledge 1s a weapon of 
enliphtening beings because they do not give up the avenues of 
practice of enlightening beings. 

Great Bodhisatteas' Ten Kinds oƒ Nonattachmen(: There are ten 
kinds of nonattachment of Great Enlightening Beings. According to the 
Flower Adornemert Sutra, Chapter 27, Great enlightening beings abide 
in the concentration of the differentiated bodies of all sentient beings 
can attain ten kinds of non-attachment: #ïrsí, non-attachment 1n all 
lands. Second, non-attachment in all places. 7rđ, non-attachment 1n 
all times. Fourfh, non-attachment In respect to all beings. Fÿ?h, non- 
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attachment In respect to all phenomena. ®¡x/h, non-attachment In 
respect In respect to all Enlightening Beings. Sevenh, non-attachment 
1n respect to all Enlightening Beings” vows. Eighfh, non-attachmert In 
respect to all concentrations. Minh, non-attachment In respect to all 
Buddhas. 7Teníh, non-attachment In respect to all the stages of 
enlightenmerit. 

Thee Are Ten Other Kimds of Nonafachment oŸ_ Greaf 
Enhghtemimng Beimgs: Also according to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 36, kinds of nonattachment. Enlightening Beings who abide by 
these can quickly overturn all concepts and atfain supreme pure 
wisdom: #ïrsí, non-attachmernt to all worlds. Secøond, non-attachment to 
all sentient beings. 7zrđ, non-attachment to all phenomena. #ourth, 
non-attachment to all actlons. #?h, non-attachment to all roots of 
goodness. 57x/h, non-attachment to all place of bìrth. Sevweníh, non- 
attachment to all vows. E7/ehíh, non-attachment to all practices. Nữnih, 
non-attachment to all Enlightening Beings. 7Tenh, non-attachment to all 
Buddhas. 

Great Bodhisattvas' Ten Kinds oƒ Spirtual Friends: According to 
the Buddha ¡in The Flower Adornment Sutra (Chapter 38 Detachment 
From The World), Great Enlightening Beings have ten kinds of 
spiritual friends who help them along the path to enlightenment. ?¡zs, 
spiritual friends who cause them to persist in the determination for 
enlightenment. Secønd, spiritual friends who cause them to generate 
roofs of goodness. 7rđ, spiritual frilends who cause them to practice 
the way of transcendence. Fouzíh, spiritual friends who enable them to 
to analyze and explain all truths. Fifth, spiritual friends who enable 
them to develop all sentient beings. S¡x/h, spiritual friends who enable 
them to attain definitve analytic and expository powers. Seventh, 
spiritual friends who cause them not to be atfracted to any world. 
Eighth, spiritual frilends who cause them to practice tirelessly In all 
ages. Minh, spiritual frlends who establish them In the practice of 
Universal Good. 7eníh, spiritual friends who Introduce them to the 
reaches of knowledge of all Buddhas. 

Great Bodhisattvas' Ten Kinds oƒ Rules 0ƒ Behavior: According to 
the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of rules of 
behavior of great enliphtening beings. Enlightening beings who abide 
by these can attain the supreme discipline of great knowledge. #irs, 
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should not slander any enlightening teachings. Second, faith in the 
Buddhas should be indestructible. 77zrđ, should honor and respect all 
enlightening beings. Fouríh, should never give up their friendship with 
wise people. Ƒ/ïh, should not think of those who seek Individual 
salvation. S¡x/h, should avoid all regression on the path of enlightening 
beings. Sevenh, should not give rise to any malice toward sentient 
beIngs. Eighíh, should cultivate all roots of goodness to perfection. 
Nữnth, should be able to conquer all demons. 7eøh, should fulfiI all 
the ways of transcendence. 

Great Bodhisaffvas' Ten Kinds doƒ Sufficiency dgƑÿ  Insighit: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kímds of sufficlency of Insight of Great Enlightenng Beings. 
Enliphtening Beings who abide by these can attan the supreme 
1llumination of all teachings of the Buddhas: #ïzs/, skillfully analyzIng 
all things. Second, not grasping or clinging to anything. Thirđ, divorcing 
all deluded views. #ouríh, 1lluminating all senses with the light of 
knowledge. Ƒ7¡h, skillfully generating rightly directed energy. S¡xíh, 
being able to penetrate knowledge of absolute truth; fhe seventh 
sujfficiency oƒ insighf 1includes extinguishing the actions of afflictions 
and  developing the knowledge of extinction and knowledge of 
birthlessness. E/ehíh, observing everywhere with the knowledge of the 
celestial eye. nh, knowing the purity of the past by recollection of 
past states. 7eníh, annihilating the contaminations of sentIent beings by 
the spiritual knowledge of ending contamination. 

Great Bodhisatftas' Ten Ways of Roaming or Pleasure: 
Enliphtening Beings who abide by these can attain the versality of 
great knowledge of Buddhas. #7rsí, make the body of sentient beings 
the body of lands, without destroying the body of sentient beings. 
Second, make the body of lands the body sentient beings, without 
destroying the body of lands. 7zrđ, in the body of Buddha they show 
the body of disciples and self-illumined ones, without diminishing the 
body of Buddha. Fouríh, in the body of disciples and self-ilumined 
ones they show the body of Buddha, without ausmenting the body of 
disciples and self-illumined ones. #7/h, in the body of practices of 
enliphtenng beings they show the body of attainment of 
enlightenment, without cutting off the body of practices of Enlightening 
BeIngs. S¡x/h, in the body of attainment of enlightenment they manIfest 
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cultivation of the body of practices of Enliphtening Beings, without 
diminishing the body of attainment of enlightenment. Sevenfh, show the 
body of birth and death in the realm of nrvana, without clinging to birth 
and death. Eiehíh, show nirvana In the realm of birth and death, yet 
without finally entering nirvana. Niníh, enter Into concentration, yet 
mamifest all ordinary action, without relinguishing the correct reception 
Of concenfration. 7enh, 1n the presence of one Buddha they hear and 
absorb the teaching, not moving physically yet by the power of 
concentration appearing physically in the audiences of untold Buddhas, 
neither dividing their bodies not rIsing from concentration, continuousÌy 
hearing and absorbing the teachings, In this way moment to moment 
producing untold concentraton-bodies In each concenfration-body, 
going on this way, so that the ages of trme may be exhausted but the 
concentration-bodies of enlightening beings are Inexhaustible. 

Great Bodhisaffvyas' Ten Ways 0ƒ Seeing Buddhas: According to 
the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten ways Of seeing 
Buddhas of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide 
by these always see the supreme Buddha. #ïrsí, see by nonattachment 
the Buddha of abiding In the world attaining true enlightenmernt. 
Second, see the Buddha of vows by production. 7Trd, see the Buddha 
of rewards of action by deep faith. Fouríh, see the Buddha of 
preservation by following the Teaching. #⁄?h, see the Buddha of 
Nirvana by deeply entering it s%⁄zh see the cosmic Buddha 
everywhere. Sveníh, see the Buddha of mind by peaceful stability. 
Eighth, see the Buddha of concentration by Infinite Iindependence. 
Nimh, see the Buddha of fundamental essence by clear 
comprehension. 7h, see the Buddha of adaptation by universal 
awWareness. 

Great Bodhisaftvas' Ten Kinds oƒ Unùnpeded FuncHon Relating to 
Lands: Ten kinds of unimpeded function relating to lands of Great 
Enlipghtening Beings according to the Flower Adornment Sutra, Chapter 
38. Ƒirsí, making all lands one land. Second, fitting all lands In a pore. 
Third, knowing that the totality of lands 1s inexhaustible. Fouríh, filling 
all lands with one body sitting In cross-legsed. Ƒ/ïh, showing all lands 
in one body. $%7xíh, shaking all lands without frightening the beings 
there. Seweníh, arraying one land with the adornment of all lands. 
Eighth, arraying all lands with the adornment of one land. Mnh, 
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pervading all lands with one Buddha and one congregation, showing 
sentlent beings. 7ewh, showing all sentent beings the Infinite 
differentiations of the network of lands fñilling the ten directions all 
small lands, middle-size lands, large lands, broad lands, deep lands, 
upright lands, inverted lands, sideways lands, straipht lands, Iinfinite 
differentiations of the network of lands filling the ten directlons. 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Hoa Nghiêm Bồ Tát Pháp Phần III 


Mười Tập Khí Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười thứ tập khí của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời lìa hẳn tất cả tập khí phiền não, đạt được trí đại trí 
tập khí phi tập khí của Như Lai: 7h nhất, tập khí của Bồ Đề tâm. 7hứ 
nhì, tập khí của thiện căn. 7h⁄ ba, tập khí giáo hóa chúng sanh. 7h/ rư, 
tập khí thấy Phật. Thứ năm, tập khí thọ sanh nơi thế giới thanh tịnh. 
Thứ sáu, tập khí công hạnh. 7h bảy, tập khí của thệ nguyện. 7hứ tám, 
tập khí của Ba La Mật. Thứ chín, tập khí tư duy pháp bình đẳng. Thứ 
mười, tập khí của những cảnh giới sai biệt. 

Mười Thành Tựu Chúng Sanh Của Chư Đại Bồ Tát: Theo lời 
Phật dạy trong Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười 
cách thành tựu chúng sanh: Thứ nhất là bố thí. Thứ nhì là sắc thân. Thứ 
ba là thuyết pháp. Thứ :⁄ là đồng hạnh. 7hứ năm là không nhiễm 
trước. 7 sáu là khai thị Bồ Tát hạnh. Thứ bảy là thị hiện rõ ràng tất 
cả thế giới. Thứ tám là thị hiện oai đức lớn của Phật pháp. Thứ chín là 
những thần thông biến hiện. 7⁄ mười là những phương tiện vi mật 
thiện xảo. 

Mười Thành Tựu Phật Pháp Của Chư Đại Bồ Tát: Mười thành 
tựu theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38: Thứ nhất, chẳng rời thiện hữu tri 
thức. 7hứ nhì, thâm tín Phật ngữ. 7hứ ba, chẳng hủy báng chánh pháp. 
Thứ t, dùng vô lượng vô tận thiện căn hồi hướng. Thứ năm, tin hiểu 
cảnh giới của Đức Như Lai vô biên tế. Thứ sáu, biết cảnh giới của tất 
cả thế giới. Thứ bảy, chẳng bỏ cảnh giới pháp giới. Thứ tám, xa rời tất 
cả ma cảnh. Thứ chín, chánh niệm cảnh giới của tất cả chư Phật. Thứ 
mười, tìm cảnh giới thập lực của Như Lai. Chư Bồ Tát an trụ trong 
pháp nầy thời được thành tựu đại trí huệ vô thượng của Như Lai. 

Mười Thâm Nhập Phật Pháp Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười điều thâm nhập Phật pháp của chư đại 
Bồ Tát: Thứ nhất, nhập tất cả thế giới đời quá khứ. Thứ nhì, nhập tất 
cả pháp giới đời vị lai. 7hứ ba, nhập tất cả thế giới đời hiện tại, thế 
giới hạnh, thế giới thuyết, thế giới thanh tịnh. 71 :, nhập các thứ tánh 
của tất cả thế giới. Thứ năm, nhập các thứ nghiệp báo của tất cả chúng 


934 


sanh. 7h sáu, nhập các thứ hạnh của tất cả Bồ Tát. Thứ bảy, biết quá 
khứ tất cả thứ đệ của các vị Phật. Thứ ám, biết tất cả vị lai tất cả thứ 
đệ của các vị Phật. 7hứ chín, biết hiện tại thập phương tận hư không 
pháp giới tất cả Phật, quốc độ, chúng hội, thuyết pháp, điều phục. 7 
mười là biết thế gian pháp từ thanh văn pháp, độc giác pháp, đến Như 
Lai pháp. Dầu biết các pháp đều không phân biệt mà thuyết các pháp, 
vì điều nhập pháp giới mà không sở nhập như chỗ thuyết pháp không 
hề thủ trước. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời được nhập nơi tánh 
thậm thâm đại trí huệ vô thượng chánh đẳng chánh giác. 


Bodhisaftvas° Methods oƒ Culfivation 
In The Flower Adornment Sufra Part III 


Great Bodhisaffvas' Ten Kinds oƒ Habif Energy: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of habit 
energy of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide 
by these can forever get rid of all afflictive habit energIes and attain 
Buddhas' habit energies of great knowledge, the knowledge that 1s not 
energized by habit: #/7rsí, the habit energy of determination for 
enlightenment. Secønd, the habit energy of roots of goodness. 7#rá, 
the habit energy of edifying sentient beings. Fouríh, the habit energy 
of seeing Buddha. #¡ƒ?h, the habit energy of underfaking birth in pure 
worlds. S¡x/h, the habit energy of enlightening practice. Seweníh, the 
habit energy of vows. #¡ehh, the habIt energy of transcendence. Minh, 
the habit energy of meditation on equality. 7eníh, the habit energy of 
Various đifferentiations of sfate. 

Great Bodhisafvas' Ten Ways gƒ Development Sentient Beings: 
According to the Buddha in The Flower Adornment Sutra, Chapter 368, 
Detachment From The World, Great Enlightening Beings have ten 
ways of development sentient beings: 7e first way oƒ develpmenf 1S 
giving. The second way oƒ develpmenf 1s using their physical bodies. 
The third way oƒ develpmenf 1s teaching. The ƒourth way oƒ develpmenf 
1S cooperatlon. 7e ƒiƒffh way oƒ develpmenf 1s nonattachment. The sixth 
way ðƒ develpmenf 1s showing the practices of Enlightening Beings. 7he 
seventh way öoƒ develpmenf 1s clearly showing all worlds. The eighth way 
Øƒ develpmerr 1s showing the great magnificent qualities of the Buddha 
teachngs. The mỉmh way of develpmenf 1s  showing varlous 
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manifesfatlons of spiritual powers. The fenth way oƒ develpmenf 1S 
utilizing various subtle skillful means. 

Great Bodhisatvyas' Ten Ways of Fulfilhnent 0ƒ the Buddha 
Tcachings: Ten ways of fulfillment of the Buddha teachings of Great 
Enlightening Beings according to the Flower Adornment Sutra, chapter 
38: Firsf, not leaving wIse assoclates. Second, deeply believing in the 
words of Buddhas. 7⁄rđ, not repudiating truth. #ouríh, dedicating 
unlimited roots of goodness. #?h, focusing on the Infinity of the sphere 
of Buddha. ®$7x/h, knowing the realms of all worlds. Sevemfh, not 
abandoning the realm of cosmic reality. Eighíh, avoiding all realms of 
demons. Winíh, correctly recollecting the realm of all Buddhas. 7enh, 
seeking the realm of the ten powers of. Buddhas. Enlightening Beings 
who abide by these can achieve the supreme great wIsdom of Buddhas. 

Great Bodhisafvas” Ten Kimds doƑ Profound Penetradtion oƒ 
Buddhas Teachings: According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of profound penetration of the 
Buddhas's teachings of Great Enliphtenng Beings. #zsí, they 
penetrate all worlds of the past. Second, they penetrate all worlds in the 
future. 7Ùzrđ, they penetrate the numbers, patterns, explanations, and 
purIties of the present. #owríh, they penetrate the variety of all worlds. 
Hựh, they penetrate the varlous actions and consequences of all 
senftlent beings. S¡xíh, they penetrate the varlous practices of all 
Enlipghtening Beings. Sevenh, they know the order of appearance of all 
Buddhas of the past. #ichíh, they know the order of appearance of all 
Buddhas of the future. Ninh, they know the lands and congregatlons of 
all Buddhas present In the cosmos, their teaching and training. 7enrh, 
they know principles of the world from the principles of Buddhist 
disciples, principles of Individual Iuminates, to the principles of 
Buddhas. Even though they know all these principles, they have no 
discrimination, and yet expound various principles. They thoroughly 
penetrate the realm of reality because there 1s nothing to penetrate. 
Enliphtening Beings who abide by these can penetrate the most 
profound essence of the great knowledge and wisdom of unexcelled, 
complete perfect enliphtenmernt. 
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Phụ Lục F 
Appendix F 


Hoa Nghiêm Bồ Tát Pháp Phần IV 


Mười Thù Thắng Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 27, chư đại Bồ Tát có mười thứ thù thắng. Một khi chư Đại Bồ 
Tát đã đạt được mười thứ hải, thì cũng đạt được mười thứ thù thắng. 
Sau khi đã được mười thứ thù thắng, thời chư Bồ Tát lại cũng được 
mười thứ lực. Thứ nhất, chư đại Bồ Tát là đệ nhất trong tất cả chúng 
sanh. 7 nhì, chư đại Bồ Tát là siêu việt trong hàng chư Thiên. 7h 
ba, chư đại Bồ Tát là mạnh nhất trong tất cả Phạm vương. 7hứ ?, nơi 
thế gian không chỗ nhiễm trước được chư đại Bồ Tát. 7hứ năm, tất cả 
thế gian không gì che chói được chư đại Bồ Tát. 7Th⁄ sáu, tất cả chúng 
ma chẳắng mê loạn được chư đại Bồ Tát. 7hứ bảy, chư đại Bồ Tát vào 
khắp các loài không bị chướng ngại. 7⁄ zázn, chư đại Bồ Tát ở mọi nơi 
thọ sanh biết chẳng kiên cố. 7h chín, chư đại Bồ Tát ở nơi tất cả Phật 
pháp đều được tự tại. Thứ mười, chư đại Bồ Tát có khả năng thị hiện 
tất cả thần thông. 

Mười Thứ Bồ Tát Biết Rõ Chúng Sanh Giới: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười quyết định giải (hiểu rõ chắc chắn) biết 
chúng sanh giới. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời đạt được quyết 
định giải đại oai lực vô thượng của Như Lai. 7hứ nhất là biết tất cả 
chúng sanh giới bổn tánh không thật. Thứ nhì là biết tất cả chúng sanh 
giới đều vào thân một chúng sanh. 7h ba là biết tất cả chúng sanh 
giới đều vào thân một Bồ Tát. 7»⁄ z là biết tất cả chúng sanh giới đều 
vào Như Lai tạng. Thứ năm là biết một thân chúng sanh vào khắp tất 
cả chúng sanh giới. Thứ sáu là biết tất cả chúng sanh giới đều kham 
làm pháp khí của chư Phật. 7»ứ bảy là biết tất cả chúng sanh giới tùy 
theo sở thích của họ mà vì họ hiện thân chư thiên. 7h ám là biết tất 
cả chúng sanh giới tùy theo sở thích của họ mà hiện oai nghỉ tịch tịnh 
của Thanh Văn hay Bích Chi Phật. Thứ chín là biết tất cả chúng sanh 
giới vì họ mà hiện thân công đức trang nghiêm của Bồ Tát. Thứ mười 
là biết tất cả chúng sanh giới vì họ mà hiện thân tướng hảo oai nghi 
tịch tịnh của Như Lai để khai ngộ họ. 

Mười Thứ Hải Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 27, có mười thứ hải của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong 
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Pháp giới tự tại đại Tam muội cũng sẽ đuợc mười thứ hải. Chư Đại Bồ 
Tát một khi đã được mười thứ hải nầy, thời lại cũng được mười thứ thù 
thắng. 7Thứ nhất là được chư Phật hải, vì đều xem thấy. Thứ nhì là được 
chư pháp hải, vì hay dùng trí huệ trọn biết rõ. 7uứ ba là được chúng 
sanh hải, vì trọn điều phục. 7hứ z là được chư sát hải, vì dùng thần 
thông vô tánh vô tác đều qua đến. Thứ năm là được công đức hải, vì 
tất cả tu hành trọn viên mãn. 7 sáu là được thần thông hải, vì hay 
rộng thị hiện khiến khai ngộ. 7Thứ bảy là được chư căn hải, vi những 
căn tánh chẳng đồng đều khéo biết. Thứ tám là được chư tâm hải, vì 
biết vô lượng tâm chủng loại sai biệt của tất cả chúng sanh. Thứ chín 
là được chư hạnh hải, vì hay dùng nguyện lực đều viên mãn. Thứ mười 
là được chư nguyện hải, vì đều làm cho thành tựu trọn thanh tịnh. 

Mười Thứ Mặc Giáp Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười thứ mặc giáp của chư Bồ Tát. Chư Đại Bồ 
Tát an trụ trong pháp nầy thời mặc được mão giáp vô thượng của Như 
Lai, và có thể xô dẹp tất cả ma quân. 7 nhất là mặc giáp đại từ, vì 
cứu hộ tất cả chúng sanh. 7h nhì là mặc giáp đại bi, vì kham chịu tất 
cả sự khổ. Thứ ba là mặc giáp đại nguyện, vì tất cả việc làm đều rốt 
ráo. 7 íz là mặc giáp hồi hướng, vì kiến lập tất cả sự trang nghiêm 
của Phật. 7hứ năm là mặc giáp phước đức, vì lợi ích tất cả chúng sanh. 
Thứ sáu là mặc giáp Ba La Mật, vì độ thoát tất cả chúng sanh. Thứ bảy 
là mặc giáp trí huệ, vì dứt tối ám phiền não của tất cả chúng sanh. 7hứ 
tám là mặc giáp thiện xảo phương tiện, vì xuất sanh thiện căn phổ 
môn. Thứ chín là mặc giáp nhứt thiết trí tâm kiên cố chẳng tán loạn vì 
chẳng thích những thừa khác. 7hứ mười là mặc giáp nhứt tâm quyết 
định, vì nơi tất cả pháp lìa nghi hoặc. 

Mười Thứ Minh Của Chư Đại Bồ Tát: Chư Đại Bồ tát có mười 
thứ Minh theo kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38. 7hứ nhất là trí minh thiện 
xảo, biết tất cả những nghiệp báo của chúng sanh. 7 nhì là trí minh 
thiện xảo biết cảnh giới tịch diệt thanh tịnh không hí luận của tất cả 
chúng sanh. 7hứ ba là trí minh thiện xảo biết những cảnh sở duyên của 
tất cả chúng sanh chỉ là một tướng, đều bất khả đắc, tất cả pháp đều 
như kim cang bất hoại. 7h⁄ i⁄ là trí minh thiện xảo hay dùng vô lượng 
âm thanh vi diệu vang khắp thập phương thế giới. Thứ năm là trí minh 
thiện xảo phá hoại khắp tất cả tâm nhiễm trước. Th⁄ sáu là trí minh 
thiện xảo hay dùng phương tiện thọ sanh hay chẳng thọ sanh. Thứ bảy 
là trí minh thiện xảo bỏ rời tất cả cảnh giới thọ tưởng. 7hứ rám là trí 
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minh thiện xảo biết tất cả pháp chẳng tướng chẳng vô tướng, một tánh 
vô tánh, vô phân biệt mà hay biết rõ các loại pháp trong vô lượng kiếp 
phân biệt diễn thuyết, trụ nơi pháp giới, thành vô thượng chánh đẳng 
chánh giác. Thứ chín là trí minh duyên khởi thiện xảo biết tất cả chúng 
sanh, sanh vốn không sanh, vì tỏ thấu thọ sanh bất khả đắc. Mà biết 
nhơn, duyên, sự, cảnh giới, hạnh, sanh, diệt, ngôn thuyết, mê hoặc, ha 
mê hoặc, điên đảo, la điên đảo, tạp nhiễm, thanh tịnh, sanh tử, niết 
bàn, khả đắc, bất khả đắc, chấp trước, không chấp trước, trụ, động, đi, 
về, khởi chẳng khởi, hư mất, xuất ly, thành thục, các căn, điều phục, 
tùy theo sở nghi mà nhiều cách giáo hóa, chưa từng quên mất công 
hạnh Bồ tát. Vì Bồ Tát chỉ vì lợi ích chúng sanh nên phát tâm vô 
thượng Bồ Đề không bỏ sót việc làm vì chúng sanh. Thế nên Bồ Tát 
thường giáo hóa chúng sanh thân không mỏi nhọc, chẳng trái tất cả 
chỗ làm của thế gian. Thứ mười là trí minh thiện xảo nơi Phật vô trước, 
chẳng sanh tâm nhiễm trước, nơi pháp vô trước chẳng sanh tâm nhiễm 
trước, nơi cõi vô trước chẳng sanh tâm nhiễm trước, nơi chúng sanh vô 
trước chẳng sanh tâm nhiễm trước. Chẳng thấy có chúng sanh mà thực 
hành điều phục thuyết pháp, nhưng cũng chẳng bỏ Bồ Tát đại bi đại 
nguyện; thấy Phật, nghe pháp, tùy thuận tu hành; y chỉ nơi những thiện 
căn của Như Lai, cung kính cúng dường không thôi nghỉ. Hay dùng 
thần lực chấn động thập phương vô lượng thế giới, vì tâm quảng đại 
khắp pháp giới. Biết những cách thuyết pháp, biết số chúng sanh, biết 
chúng sanh sai biệt, biết khổ sanh, biết khổ diệt, biết tất cả hạnh đều 
như bóng tượng, thật hành hạnh Bồ Tát dứt hẳn tất cả căn bổn thọ 
sanh. Chỉ vì cứu hộ tất cả chúng sanh nên thực hành hạnh Bồ tát mà 
không chỗ làm, tùy thuận chủng tánh của tất cả chư Phật mà phát tâm 
quảng đại như núi Tu Di. Biết tất cả hư vọng điên đảo vào môn nhứt 
thiết chủng trí. Trí huệ rộng lớn chẳng lay động được, sẽ thành chánh 
giác. Ở biển sanh tử bình đẳng tế độ tất cả chúng sanh. 

Mười Trang Nghiêm Của Chư Đại Bồ Tát: Theo kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm 38, Ly Thế Gian, có mười trang nghiêm của chư đại Bồ 
Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được tất cả pháp trang 
nghiêm vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là lực trang nghiêm, vì chẳng 
thể hư hoại. Thứ nhì là vô úy trang nghiêm, vì không thể dẹp phục 
được. Thứ ba là nghĩa trang nghiêm, vì nói bất khả thuyết nghĩa vô 
cùng tận. 7h⁄ / là pháp trang nghiêm, vì quán sát diễn thuyết không 
quên mất tám vạn bốn ngàn pháp tụ. 7h năm là nguyện trang nghiêm, 
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vì không thối chuyển nơi hoằng thệ của chư Bồ Tát đã phát. Thứ sáu là 
hạnh trang nghiêm, vì tu hạnh Phổ Hiển mà xuất ly. 7h bảy là sát độ 
trang nghiêm, vì đem tất cả cõi làm một cõi. 7 £ámn là phổ âm trang 
nghiêm, vì mưa pháp vũ cùng khắp tất cả thế giới của chư Phật. 7hứ 
chín là lực trì trang nghiêm, vì trong tất cả kiếp thực hành vô số hạnh 
chẳng đoạn tuyệt. 7h mười là biến hóa trang nghiêm, vì nơi thân một 
chúng sanh thị hiện thân bằng số tất cả chúng sanh, khiến tất cả chúng 
sanh đều thấy biết cầu nhứt thiết trí không thối chuyển. 

Mười Tự Tại Của Chư Đại Bồ Tái: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 
38, chư Bồ Tát có mười tự tại. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời 
được viên mãn tất cả các môn Ba-La-Mật, trí huệ thần lực, bồ đề tự tại 
của chư Phật. 7h nhất là mạng tự tại, vì trụ thọ mạng trong bất khả 
thuyết kiếp. Thứ nhì là tâm tự tại vì trí huệ hay nhập vô số tam muội. 
Thứ ba là đỗ dùng tự tại, vì hay dùng vô lượng đồ trang nghiêm để 
trang nghiêm tất cả thế giới. Th/ r là nghiệp tự tại vì tùy thời thọ báo. 
Thứ năm là thọ sanh tự tại vì thị hiện thọ sanh nơi tất cả thế giới. Thứ 
sáu là giải tự tại, vì thấy Phật đầy khấp tất cả thế giới. Thứ bảy là 
nguyện tự tại, vì trong các cõi tùy dục tùy thời mà thành chánh giác. 
Thứ tám là thần lực tự tại, vì thị hiện tất cả đại thần thông. Thứ chín là 
pháp tự tại, vì thị hiện vô biên pháp môn. 7 mười là trí tự tại, vì 
trong mỗi niệm thị hiện Như Lai thập lực vô úy thành chánh giác. 

Mười Viên Mãn Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 27 (Thập Định), có mười thứ viên mãn chư Bồ Tát (đã được 
mười thân thanh tịnh) có thể khiến cho chúng sanh được thành tựu 
viên mãn. Thứ nhất là làm cho chúng sanh được thấy Phật. 7hứ nhì là 
làm cho chúng sanh thâm tín nơi Phật. 7hứ bư là làm cho chúng sanh 
được nghe pháp. 7h⁄ z⁄ là làm cho chúng sanh biết có cõi Phật. Thứ 
năm là làm cho chúng sanh thấy thần biến của Phật. 71⁄ sáu là làm 
cho chúng sanh nhớ nghiệp đã huân tập. 7⁄ bảy là làm cho chúng 
sanh định tâm viên mãn. 7 ám là làm cho chúng sanh nhập Phật 
thanh tịnh. 7hứ chín là làm cho chúng sanh phát Bồ Đề tâm. Thứ mười 
là làm cho chúng sanh viên mãn Phật trí. 

Mười Vô Ngại Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười thứ vô ngại của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp vô ngại nầy thời được tự tại trí vô thượng của Như Lai. 7hứ 
nhất là tự tại giáo hóa điều phục tất cả chúng sanh. 7h nhì là tự tại 
chiếu khắp tất cả pháp. Thứ ba là tự tại tu tất cả hạnh công đức. Thứ 
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là tự tại trí quảng đại. Thứ năm là tự tại cấm giới vô sở y. Thứ sáu là tự 
tại đem tất cả các thiện căn hồi hướng Bồ Đề. 7h bảy là tự tại tinh 
tấn bất thối chuyển. Thứ ám là tự tại dẹp phá tất cả chúng ma. Thứ 
chín là tự tại tùy sở thích khiến phát tâm Bồ Đề. 7h mười là tự tại tùy 
sở ưng hóa hiện thành chánh giác. 

Mười Vô Ngại Dụng Chúng Sanh Của Chư Bồ Tát: Theo kinh 
Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười thứ vô ngại dụng của chư Bồ Tát. Thứ 
nhất là biết tất cả chúng sanh không chúng sanh. Th⁄ nhì là biết tất cả 
chúng sanh chỉ do tưởng chấp trì. 7T" ba là vì tất cả chúng sanh thuyết 
pháp chưa từng lỗi thời. 7h :⁄ là khắp hóa hiện tất cả chúng sanh giới. 
Thứ năm là để tất cả chúng sanh ở trong một lỗ lông mà không chật 
hẹp. Thứ sáu là vì tất cả chúng sanh thị hiện tất cả thế giới phương 
khác cho họ đều được thấy. 7# bảy là vì tất cả chúng sanh thị hiện 
những thân Trời như Đế Thích, Phạm Vương, Tứ Thiên Vương, vân 
vân. 7m tám là Vì tất cả chúng sanh thị hiện Thanh Văn, Bích Chi 
Phật oai nghi tịch tịnh. 7h chín là vì tất cả chúng sanh thị hiện Bồ Tát 
hạnh. Thứ mười là vì tất cả chúng sanh thị hiện chư Phật, sắc thân 
tướng hảo, nhứt thiết trí lực, thành chánh đẳng chánh giác. 

Mười Vô Ngại Dụng Của Chư Đại Bồ Tát: Theo kinh Hoa 
Nghiêm, phẩm 38, có mười thứ vô ngại dụng của chư đại Bồ Tát: Thứ 
nhất, chúng sanh vô ngại dụng. 7h nhì, quốc độ vô ngại dụng. Thứ ba, 
pháp vô ngại dụng. 7hứ /, thân vô ngại dụng. Thứ năm, nguyện vô 
ngại dụng. 7h sáu, cảnh giới vô ngại dụng. 7h bảy, trí vô ngại dụng. 
Thứ tám, thần thông vô ngại dụng. 7h chín, thần lực vô ngại dụng. 
Thứ mười, lực vô ngại dụng. 

Mười Vô Sở Tác Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 27, chư đại Bồ Tát có mười thứ vô sở tác. Chư Đại Bồ Tát an trụ 
trong Nhứt Thiết chúng sanh sai biệt thân đại Tam muội cũng được 
mười thứ vô sở tác: Thứ nhất, thân nghiệp vô sở tác. Thứ nhì, ngữ 
nghiệp vô sở tác. Thứ ba, ý nghiệp vô sở tác. 7h :⁄, thần thông vô sở 
tác. Thứ năm, rõ pháp vô tánh vô sở tác. Thứ sáu, biết nghiệp chẳng 
hoại vô sở tác. 77„ý bảy, vô sai biệt trí vô sở tác. Thứ tám, vô sanh khởi 
trí vô sở tác. Thứ chín, biết pháp không diệt vô sở tác. Thứ mười, y ngữ 
bất hoại nghĩa vô sở tác. 

Mười Y Chỉ Xứ Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
phẩm 38, Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiền bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ 
Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sỏổ-y đại trí vô 
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thượng của Như Lai. Thứ nhất là Bồ Tát dùng tâm Bồ để làm y-chỉ, vì 
hằng chẳng quên mất. 7 nhì là chư Bồ Tát dùng thiện tri thức làm y- 
chỉ, vì nhờ đó mà hòa hiệp như một. 7h ba là chư Bồ Tát dùng thiện 
căn làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tu tập tăng trưởng. 7hứ z⁄ là chư Bồ Tát 
dùng Ba-La-Mật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tu hành được đầy đủ. 7hứ 
năm là chư Bồ Tát dùng nhứt thiết pháp làm y-chỉ, vì nhờ đó mà được 
xuất ly rốt ráo. 7 sáu là chư Bồ Tát dùng đại nguyện làm y-chỉ, vì 
nhờ đó mà Bồ để tâm tăng trưởng. 71 bảy là chư Bồ Tát dùng các 
hạnh làm y-chỉ, vì nhờ đó mà khắp đều thành tựu. 7h ám là chư Bồ 
Tát dùng tất cả Bồ Tát làm y-chỉ, vì họ đồng một trí huệ. Thứ chín là 
chư Bồ tát dùng pháp cúng dường chư Phật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tín 
tâm thanh tịnh. 7 mười là chư Bồ Tát dùng tất cả Như Lai làm y-chỉ, 
vì chư Như Lai như các đấng từ phụ răn dạy chẳng dứt. 


Bodhisaftvas° Methods oƒ Culfivation 
In The Flower Adornment Sufra Part IV 


Great Bodhisafvas' Ten Kinds 0ƒ Excellence: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 27, there are ten kinds of 
excellence. Once Great Enliphtening Beings have attained these ten 
oceans, they wil also attain ten kinds of excellence. After they have 
atfained ten kinds of excellence, they wIll also attain ten kinds of 
pOWerT. #ïrsí, great Enlightening Beings are foremost among sentient 
beIngs. Second, they are supremely outstanding among celestials. 
Third, they are most powerful among Brahma-kings. Fourrh, they have 
no attachments In any world. #⁄h, no one In any world can 
overshadow them. S¡/x/h, no demons can disturb them. Sevenh, they can 
enfer any state of being without hindrance. E7/ehíh, wherever they may 
be born, they know 1t 1s not permanent. Minh, they attain mastery of all 
Buddha teachings. Ten/h, they can manifest all spiritual powers. 

Great Bodhisaffvas' Ten Kimds oƒ Certain Understanding oƒ the 
Realim oƒ Senfient Beings: According to the Flower Adornmernt Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of certain understanding of the realm of 
senfient beings. Enliphtening beings who abide by these can attain the 
supremely powerful certain understanding of Buddhas. #ï?rsí, to know 
that all realms of sentient beings essentially have no reality. Second, to 
know that all realms of sentient beings enter the body of one senfient 
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being. 77zrđ, to know that all realms of sentient beings enter the body 
of an Enlightening Being. #ourh, to know that all realms of sentient 
beings enter the matrix of enlightenment. #7h, to know that the body 
of one sentient being enters all realms of sentlent beings. Sïxíh, to 
know that all realms of sentilent beings can be vessels of the Buddhas" 
teaching. Seyenrh, to know all realms of sentient beings and manIfest 
the bodies of celestial beings for them according to their desires. 
Eighth, to know all realms of sentient beings and manifest the tranquIl, 
composed behavior of saints and Individual illuminates for them, 
according to their inclinatlons. Minh, to know all realms of sentient 
beings and manifest to them the bodies of Enlightening Beings adorned 
with virtues. 7eníh, to know all realms of sentient beings and show 
them the marks and embellishments and the tranquil comportment of 
Buddhas, and enlighten sentient beings. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds oƒ Ocean: According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 27, there are ten kinds of ocean of Great 
Enliphtenng Beings. Enlightenng Beinss who abide ¡1n the 
concentration of freedom In the elemental cosmos also attain ten kinds 
of ocean. Once Great Enliphtening Beings have attained these ten 
oceans, they also attain ten kinds of excellence. #7zs/, they attain the 
ocean of Buddhas because they see them all. Second, they attain the 
ocean of truths because they can comprehend them all by wisdom. 
Third, they attain the ocean of sentient beings because they pacIfy 
them all. Fourrh, they attain the ocean of lands because they go to 
them by all psychic realizaton of essenceless, uncreated spiritual 
pOWers. #7/?h, they atfain the ocean of virtues because they cultivate 
them all to perfection. S¡/xíh, they attain the ocean of spiritual powers 
because they are able to manifest them extensively to awaken 
enlightenment. Seyenrh, they attain the ocean of faculties because they 
know all their varlous differences. Eighíh, they atain the ocean of 
minds because they know the Infinite various different minds of 
senfient beings. Minh, they attain the ocean of pracfIices because they 
can fulfill them all by wIllpower. 7eníh, they atain the ocean of vows 
because they cause them all to be fulfilled, eternally pure. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds 0ƒ Armor: According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of armor of Great 
Enlipghtening Beings. Enlightening beings who abide by these can wear 


944 


the supreme armor of Buddhas and crush all demon armies. #7rsí, they 
wear the armor of great benevolence, rescuing all sentient beings. 
Second, they wear the armor of great compassion, enduring all 
suffering. 7rđ, they wear the armor of great commitment, fulfilling 
all theIr tasks. Fourth, they wear the armor of dedication, constructing 
the adornments of all Buddhas. 1h, they wear the armor of virfue, 
benefitting all sentient beings. S¡/xíh, they wear the armor of the ways 
Of transcendence, liberating all consclous beings. Sevweníh, they wear 
the armor of wisdom, destroying the darkness of afflicion of all 
senftlent beings. #¡ehíh, they wear the armor of skill in means, 
øenerating universal roots of goodness. Minh, they wear the armor of 
firm sfability and freedom from distraction of the mind of universal 
knowledge, not enJoying other vehicles. Ten/h, they wear the armor of 
single-minded certainty, free from doubts and confusion In regard to all 
things. 

Great Bodhisaffvas' Ten Kimds oƒ Insighf: Ten kinds of Insight oŸ 
Great Enlightening Beings according to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38. #zs, the Insight of practical knowledge of the 
consequences of actlons of all sentient beings. Second, the Insight of 
practical knowledge of the qulescence, purity, and nonconceptuality of 
all realms of sentient beings. 7rd, the Insight of practical knowledge 
that the menfal obJects of all sentient beings are of but one character, 
totally ungraspable, and that all things are Indestructible. #ourh, the 
Insight of practical knowledge of ability to cause Infinie subile 
utterances to be heard in all worlds. Ƒ7?h, the Insight of practical 
knowledge of how to universally destroy the obessions of all minds. 
Sixíh, the Insight of practical knowledge of how to appear to be born or 
not to be born by expedient means. Sevenh, the Insight of practical 
knowledge of abandoning all obJects of perception and sensation. 
Eighth, the 1nsight of practical knowledge of things are neither form nor 
formless, are of one nature, which 1s no nature, not discriminating 
anything yet able to comprehend all kinds of truths and explain them 
analytically for measureless ages, abiding In the realm of reality and 
realizing unexcelled, complete perfect enliphtenment. Minh, the 
Insight practical knowledge of Interdependent origination. Great 
enlipghtening beings know that the bìrth of all sentient beings 1s 
fundamenrally birthless because they comprehend that birth cannot be 
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graspcd; yet they know causes, conditions, events, obJects, actlons, 
birth, extinction, speech, confusion, freedom from confusion, delusion, 
freedom from delusion, defilement, purity, birth and death, nirvana, 
graspabilty, ungraspabilty, attachment, nonattachment, rest, 
movement, departure, return, origination, nonorigination, dissolution, 
emancipation, maturities, faculties, how to civilize, they teach beings 
according to needs, never forgetting the deeds of all Enliphtening 
BeiIngs, set their mind on complete perfect enlightenment for the sole 
purpose of helping sentient beings, edify sentient beings without tiring, 
in harmony with what 1s to be done 1n all worlds. 7en/h, the Insight of 
practical knowledge of equally saving all sentient beings In the ocean 
of birth and death. Great Enlightening Beings have no attachment to 
Buddha, to the teaching, to lands, to sentient beings, and do not 
develop attachments. They do not see that there are sentient beings, 
yet they are carrying on educational activity, civilizing and teaching 
ways of liberation; they do not give up the practice of Enlightening 
BeiIngs, with great compasslon and great commitment. Seeing Buddhas 
and hearing their teachings, they act accordingly; trusting the Buddhas, 
they plant roots of goodness, ceaselessly honoring and serving them. 
They are able to shake Infinite worlds in the ten directions by spiritual 
powers; their minds are broad, being equal to the cosmos. They know 
various explanations of truth, they know how many sentient beings are 
there, they know the different among sentient beings, they know the 
birth of suffering, they know the extinction of suffering; while knowing 
all acts are like reflected Images, they carry out the deeds of 
Enliphtening Beings. They sever the root of all subJjugation to bĩrth. 
They carry out the practice of Enlightening Beings for the sole purpose 
of saving all sentient beings and yet do not practice anything. 
Conforming the essential nature of Buddhas, they develop a mind like 
an Iimmense mounfain. They know all falsehood and delusion, and 
enter the door of omnisclence. Their knowledge and wisdom are broad 
and vast and unshakable, due to attain true enlightenmernt. 

Great Bodhisatvras' Ten Kinds oƒ Adornmenf: Ten kinds of 
adornment of Great Enlightening Beings according to the Flower 
Adormnment Sutra, Chapter 38, Detachment from the World. 
Enlightening Beings who abide by these can attain the adornmernt of all 
supreme attributes of Buddhas. #¡zs, the adornment of power, being 
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1ndestructible. Second, the adornment of fearlessness, being InvincIble. 
Thiứd the adornment of meaning, explainng untold meaning 
inexhaustibly. Fourh, the adornment of doctrines, contemplating and 
expounding the collection of eiphty-four thousand doctrines without 
forgetting them. #Ƒïh, the adornment of vows, the universal vows 
undertaken by all Enliphtening Beings never regressing. S¡xíh, the 
adornment of deeds, cultivating the deeds of Universal Good and 
gainng emancipation. Sevwenh, the adornment of lands, making all 
lands one land. #¡ghh, the adornment of universal volce, showering 
the rain of truth throughout all Buddha-worlds. Ninh, the adornment of 
empowerment, carrying out innumerable deeds In all ages without 
cease. 7eníh, the adornment of mystic manifestations, showing In the 
body of one being as many bodies as there are sentient beings, causing 
all sentilent beings to perceive them and seek all-knowledge without 
Te8r©ssing. 

Great Bodhisattvas' Ten Kinds oƒ Confrol: According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of control of Great 
Enliphtening Beings. Enliphtening Beings who abide by these can 
atain mastery of enliphtenment, fulflling the transcendence, 
knowledge, spiritual power of all Buddhas. Ƒïrsr, control of life, being 
able to remain alive for untold eons. Secønd, control of mind, their 
Iintellect being able to enter countless concentrations. 7rđ, control of 
faciliies, being able to array all worlds with Iinfinite embellishments. 
Fourth, control of action, being able to experlence consequences at any 
time. #7h, control of birth, being able to manifest birth in all worlds. 
Sixíh, control of understanding, being able to see Buddha filling all 
worlds. Sevenfh, control of wIll, being able to achieve true awakening 
in any lands whenever desired. Eighth, control of spiritual powers, 
showing all kinds of great mystical displays. Minh, control of doctrine, 
revealing boundless gateways to truth. 7en/h, control of knowledge, In 
each moment of thought manifesting the ten powers of fearlessness Of 
Buddhas, attaining true enlightenmernt. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds oƒ Fulfilinenf: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 27, there are ten kinds of fulfilliment 
which Enlightening Beings cause sentient beings to attain after they 
obtain ten kinds of extremely pure body of power. #ïrsí, they can 
enable sentient beings to see Buddhas. Second, they can Iinduce 
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senfilent beings to deeply believe in Buddha. 7Thirđ, they can induce 
senftlent beings to listen to the Teaching. #øouríh, they can cause 
senfient beings to know where the world of Buddhahood 1s. #?h, they 
can cause sentilent beings to perceive the miracles of Buddha. S¡xíh, 
they can cause sentient beings to recollect accumulated deeds. 
Seventh, they can cause sentlent beings to perfect concentrafion. 
kighth they can Introduce sentlent beings Into the purlfy of 
Buddhahood. Minh, they can Induce sentient beings to aspire tO 
enliphtenment. 7emh, they can enable sentient beings to fulfil 
enlightened knowledge. 

Great Bodhisafvas' Ten Kimds oƒ Masfery: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of mastery of 
Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by these 
can attain mastery of the supreme knowledge of Buddhas. #ïrsí, the 
mastery of educating and civilizing all sentient beings. Second, the 
mastery of Illuminating all truths. 7zrđ, the mastery of cultivating all 
Virtuous practices. #our?h, the mastery of extensive knowledge. Fÿƒ?h, 
the mastery of the discipline of nonreliance. %7xíh, the mastery of 
directing all roots of goodness to enlightenment. Sevyenh, the mastery 
of undiminishing energy. È¡ghh, the mastery of wIsdom crushing all 
demons. Míh, the mastery of Iinducing the determinatlon for 
enliphtenment according to Inclinations. 7míh, the mastery of 
manifesting attainment of true enlightenment according to the needs of 
those to be taught. 

Great Bodhisafvyas” Ten Unùnpededl KuncHons Nelaing to 
Senfient Beings: Ten unimpeded functions relating to sentient beings 
of Great Enlightening Beings according to the Flower Adornment 
Sutra, Chapter 38. #ï7rsí, knowing that all sentient beings are void of 
being. Second, knowing that all sentient beings are only upheld by 
thought. 77zrđ, explaining the truth to all sentient beings In a manner 
appropriate to the time. Four?h, magically producing the appearance of 
all realms of sentient beings. #h, placing all sentilent beings Inside a 
pore without crowding. S¡x/h, showing all sentilent beings other worlds. 
Sevenrh, manifesting the bodies of the celestial beings Indra, Brahma, 
and the World Guardians for all sentient beings, etc. kig”ứh, 
manifestng the calm behavior of Buddhas”` disciples and Individual 
llluminates for all sentient beings. Minh, manifesting the deeds of 


948 


Enlighteninng Beings for all sentient beings. 7Teníh, manifesting the 
Buddhas` physical embellishments, power of omniscilence, and 
attainment of enlightenment for all beings. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds oƒ Unùnpedcd Funcfions: Ten 
kinds of unimpeded functions of Great Enlightening Beings according 
to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38: #ïzs7, unimpeded function 
relating to sentlent beiIngs. Second, unimpeded function relating to 
lands. 77rđ, unimpeded function relating to phenomena and principles. 
Fourth, unimpeded function relating to bodies. Ƒ7ÿ?h, unimpeded 
function relating to vows. S7x/h, unimpeded function relating to realms. 
Seyenrh, unimpeded function relating to knowledge. E¡eh/h, unimpeded 
function relating to spiritual capacitles. M/níh, unimpeded function 
relating to miracles. 7en/h, unimpeded function relating to pOWers. 

Great Bodhisaffvas' Ten Kimds oƒ Nondoing: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 27, there are ten kinds of nondoIing 
of Great Enlightening Beings. Great Enlightening Beings who abide In 
the concenfration of the differentiated bodies of all sentient beings also 
aftain ten kinds of nondoing: Ƒïrsí, the nondoing of physical acts. 
Second, the nondoing of verbal acts. Thrđ, the nondoing of mental acfs. 
Fourth, the nondoing of spirtual powers. #?h, the nondoing of 
comprehension of the essencelessness of phenomena. $%xíh, the 
nondoing of knowledge of nondissolution of the force of actions. 
Sevenfh, the nondoing of nondiscriminatory knowledge. Fiehíh, the 
nondoing of knowledge of nonorigination. Mnh, the nondoing of 
knowing things have no destruction. 7en/h, the nondoing of following 
the letter without destroying the meaning. 

Great Bodhisafvyas' Ten Kimds oƒ Relance: According to The 
Flower Adornment Sutra, chapter 38, Detachment from the World, the 
Great Enlightening Being Universally Good told Unversal Wisdom that 
Offsprings of Buddha, Great Enliphtening Beings have ten kinds of 
reliance which help them be able to obtain abodes of the unexcelled 
great knowledge of Buddhas. Ƒïrsr, Great Enlightened Beings take the 
determination for enliphtenment as a reliance, as they never forget 1t. 
Second, they take spiritual frilends as a reliance, harmonizing as one. 
Thirđ, they take roots of goodness as a reliance, cultivating, gathering, 
and Increasing them. #Ƒourh, they take the transcendent ways as a 
reliance, fully practicing them. #7h, they take all truths as a reliance, 
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as they ultimately end In emancipation. S¡x/h, they take greaf vows as a 
reliance, as they enhance enlightenment. Seyenh, they take practice as 
a reliance, consummating them all. #¡ehh, they take all Enlightening 
BeIngs as a reliance because they have the same one wisdom. Minh, 
they take honoring the Buddhas as a reliance because their faith 1s 
purified. 7enh, they take all Buddhas as a reliance because they teach 
ceaselessly like benevolent parents. 
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Phụ Lục G 
Appendix GŒ 


Hoa Nghiêm Bồ Tát Pháp Phần V 


Mười Chướng Ngại Của Chư Đại Bồ Tát: Mười chướng ngại mà 
bất cứ Bồ Tát nào cũng đều phải vượt qua. Thứ nhất, dị sanh tánh 
chướng, chướng ngại vì tưởng rằng những cái không thật là thật. 7h 
nhì, tà hạnh chướng. 7h ba, ám độn chướng. 7 íz, vi tế hiện hành 
phiền não chướng. Thứ năm, hạ thừa Niết bàn chướng. Thứ sáu, thô 
tướng hiện hành chướng. 7hứ bảy, tế tướng hiện hành chướng. Thứ 
tám, vô tướng gia hành chướng. Thứ chín, lợi tha bất dục hành chướng. 
Thứ mười, chư pháp vị đắc tự tại chướng. 

Mười Thứ Ba La Mật: Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo 
bỉ ngạn. Mười ba la mật gồm có: thí ba la mật, giới ba la mật, nhẫn ba 
la mật, tinh tấn ba la mật, thiển định ba la mật, trí huệ ba la mật, 
phương tiện ba la mật, nguyện ba la mật, lực ba la mật, và bát nhã ba 
la mật. Thập độ ba la mật là mười ba la mật đưa chúng sanh qua biển 
sanh tử để đi đến Niết bàn. Đây cũng là mười giai đoạn hoàn thiện tinh 
thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Thập độ 
Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương 
diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các 
tôn giáo. Thập độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao 
nhất. Vì vậy, thực hành mười Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê 
qua đến bến giác. Theo các nhà triết gia Du Già thì bốn thứ Ba La Mật 
sau cùng đều được xem là sự nhấn mạnh của Trí Tuệ Ba La Mật. 

Mười Loại Giới của chư Đại Bồ Tát: Theo lời Phật dạy trong Kinh 
Hoa Nghiêm, có mười loại giới dành cho chư đại Bồ Tát nhằm giúp họ 
đạt được giới quảng đại Ba-La-Mật vô thượng của chư Như Lai: 7h 
nhất, giới chẳng bỏ Bồ Để tâm. Thứ nhì, giới xa lìa bực nhị thừa. Thứ 
ba, giới quán sát lợi ích tất cả chúng sanh. 7h /, giới khiến tất cả 
chúng sanh an trụ nơi Phật pháp. Thứ năm, giới tu tất cả sở học của Bồ 
Tát. Thứ sáu, giới vô sở đắc nơi tất cả pháp. Thứ bảy, giới đem tất cả 
thiện căn hồi hướng Bồ Đề. 7hứ tázn, giới chẳng tham trước tất cả thân 
Như Lai. Thứ chín, giới tư duy tất cả các pháp và xa ha nhiễm trước. 
Thứ mười, giới chư căn luật nghi (điều tiết lục căn). 
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Mười Sáu Tâm của chư Đại Bồ Tát: Mười sáu trạng thái của tâm: 
khổ pháp nhẫn, khổ pháp trí, khổ loại nhẫn, khổ loại trí, tập pháp nhẫn, 
tập pháp trí, tập loại nhẫn, tập loại trí, diệt pháp nhãn, diệt pháp trí, 
diệt loại nhẫn, diệt loại trí, đạo pháp nhẫn, đạo pháp trí, đạo loại nhẫn, 
đạo loại trí. Mười lăm tâm đầu tiên dành cho những người đang trong 
tiến trình tới quả vị thứ nhất: “dự lưu.” Tâm thứ 16 dành cho người đã 
chứng quả “vị lưu.” 

Mười Sáu Đại Lực của chư Đại Bồ Tát: Mười sáu đại lực của Bồ 
tát: chí lực, ý lực, hạnh lực, tàm lực (sức thẹn thùa khi làm quấy), 
cường lực, trì lực (sự bên chí tu trì), huệ lực, đức lực (công đức), biện 
lực (sức hùng biện chánh pháp), sắc lực, thân lực, tài lực, tâm lực, thần 
túc lực, hoằng pháp lực, và hàng ma lực. 

Mười Thứ Ma của chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 
38, có mười thứ ma của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát nên mau dùng 
phương tiện xa rời mười thứ ma nầy. Thứ nhất, ngũ uẩn ma, vì sanh các 
chấp thủ. Thứ nhì, phiền não ma, vì hằng tạp nhiễm. Thứ ba, nghiệp 
ma, vì hay chướng ngại. Th⁄ ¿tâm ma, vì khởi ngã mạn cống cao. 
Thứ năm, tử ma, vì bỏ chỗ sanh. Thứ sáu, thiên ma, vì tự kiêu căng 
phóng túng. 7 bảy, thiện căn ma, vì hằng chấp thủ. Thứ ám, tam 
muội ma, vì từ lâu say đắm. 7hứ chín, thiện tri thức ma, vì khởi tâm 
chấp trước. 7hứ mười, Bồ Đề pháp trí ma, vì chẳng chịu xả lìa. 

Mười Thứ Não Loạn của chư Đại Bồ Tát: Mười phiền não hay 
nhiễu loạn trong cuộc sống tu hành: hào thế (thế lực), tà nhơn pháp 
(ngoại đạo pháp), hung hý (đùa giỡn hung ác), chiên đà la (chuyên 
nghề làm thịt), nhị thừa, bất nam, dục tưởng (tư tưởng dâm dục), nguy 
hại (một mình xông vô nhà người), cơ hiểm (chê bai việc làm của 
người), súc dưỡng (nuôi súc vật). Mười Lăm Thứ Quán Niệm của chư 
Đại Bồ Tát: Theo Kinh Duy Ma Cật, ngài Duy Ma Cật đã nói về mười 
lăm pháp quán niệm về không trụ vô vi. 7hý nhất là Tu học môn 
Không; không lấy không làm chỗ tu chứng. 7 nhì là Tu học môn vô 
tướng, vô tác, không lấy vô tướng, vô tác làm chỗ tu chứng. 7h ba là 
Tu học pháp Vô Sanh không lấy Vô Sanh làm chỗ tu chứng. Thứ r là 
Quán Vô Thường mà không nhàm việc lành (lợi hành). 7ý năm là 
Quán Thế Gian Khổ mà không ghét sanh tử. 7 sáu là Quán Vô Ngã 
mà dạy dỗ người không nhàm mỏi. 7hứ bảy là Quán Tịch Diệt mà 
không tịch diệt hẳn. Thứ ám là Quán xa lìa (buông bỏ) mà thân tâm tu 
các pháp lành. 7hứ chín là Quán Không Chỗ Về (không quy túc) mà 
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vẫn về theo pháp lành. Thứ mười là Quán Vô Sanh mà dùng pháp sanh 
(nương theo hữu sanh) để gánh vác tất cả. Thứ mười một là Quán Vô 
Lậu mà không đoạn các lậu. Thứ mười hai là Quán không chỗ làm (vô 
hành) mà dùng việc làm (hành động) để giáo hóa chúng sanh. Thứ 
mười ba là Quán Không Vô mà không bỏ đại bi. Thứ mười bốn là 
Quán Chánh Pháp Vị (chỗ chứng) mà không theo Tiểu thừa. Thứ mười 
lăm là Quán các pháp hư vọng, không bền chắc, không nhân, không 
chủ, không tướng, bổn nguyện chưa mãn mà không bỏ phước đức thiền 
định trí tuệ. Tu các pháp như thế gọi là Bồ Tát không trụ vô vi. 

Mười Thứ Nhẫn Nhục Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 29, có mười loại nhẫn. Chư Bồ Tát được mười nhẫn nầy 
thời được đến nơi vô ngại nhẫn địa của tất cả Bồ Tát: âm thanh nhẫn, 
thuận nhẫn, vô sanh pháp nhẫn, như huyễn nhẫn, như diệm nhẫn, như 
mộng nhẫn, như hưởng nhẫn, như huyễn nhẫn, như hóa nhẫn, như hư 
không nhẫn. 

Mười Cứu Cánh Tối Thượng Của Chư Đại Bồ Tát: Mười cứu cánh 
tối thượng của chư Bồ Tát: Thứ nhất, hiểu rõ bản chất tối thượng của 
chúng sanh. 7h⁄ nhì, hiểu rõ bản chất tối thượng của vũ trụ. Thứ ba, 
hiểu rõ bản chất tối thượng của không gian. 7h ?, hiểu rõ bản chất 
tối thượng của chư pháp. Thứ năm, hiểu rõ bản chất tối thượng của niết 
bàn. 7 sáu, hiểu rõ bản chất tối thượng của chư Phật. 7h bảy, hiểu 
rõ bản chất tối thượng của chư Phật trí. 7h rázn, hiểu rõ bản chất tối 
thượng của pháp sắc xứ (đối tượng vật chất của tâm). 7h chín, hiểu rõ 
bản chất tối thượng của Phật cảnh giới sinh hoạt và trí tuệ. Thứ mười, 
hiểu rõ bản chất tối thượng của sự chuyển hóa của thế giới chúng sanh, 
của pháp và của trí tuệ. 


Bodhisaftvas° Methods oƒ Culfivation 
In The Flower Adornment Sufra Part V 


Great Bodhisaffvas' Ten Hindrances: Ten hindrances that any 
Bodhisattva must overcome before achieving enlightenment: #7rsí, the 
common i1llusions of the unenlightened. taking the seeming for real. 
Second, common unenliphtened conduct. 7Thirđ, ignorant and dull 
Ideas. Fourífh, the 1llusions that things are real and have independent 
exIstence. #7?h, the lower Ideals In Hinayana of nirvana. S¡xíh, the 
ordinary Idea of pure and Iimpure. Seweníh, the Idea of reincarnation. 


954 


Eighth, the continuatlon of activity even In the formless world. Minh, 
no desire to act for the salvation of others. 7eníh, non-attainment of 
complete mastery. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds oƒ Paramifas: According to the 
Sanskrit language, paramita means crossing-over. The ten paramitas or 
ten virtues of perfection: dana-paramita (charity), moral conduct, 
ksanti-paramifa (patlence or forebearance), virya- paramita (energøy Or 
zealous progress), dhyana samadhi-paramita (meditaion or 
concentration), wisdom, upaya-paramifa (skill-inmeans or use of 
expedient or proper means), pranidhana-paramita (vows for bodhi and 
helpfulness), bala-paramita (force of purpose), and prajna paramita 
(real wisdom). Ten Paramitas mean the six things that ferry one beyond 
the sea of mortality to nirvana. Ten stages of spiritual perfection 
followed by the Bodhisattva In his progress to Buddhahood. The ten 
Virtues Of perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism 
1n many ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal 
by all religilous systems. They consist of the practice and highest 
possible development. Thus, practicing the ten paramitas will lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenlightened to the 
dock of enliphtenment. According to the Yogacara philosophers all the 
last four paramifas are regarded as the amplificaton of the sixth 
paramita. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds 6ƒ Precepfs: According to the 
Buddha in The Flower Adornment Sutra, Chapter 38, Detachment 
From The World, great Enlightening Beings have ten kinds of precepts 
which help them attain the unexcelled great transcendent discipline of 
the Buddhas: #ïzsr, not giving up the determination for enlightenmerit. 
Second, leaving behind the stages of Individual salvatlon. 77#rả, 
observing and benefiting all sentient beings. Fouríh, Iinducing all 
senfient beings to live by the teachings of Buddha. #7#?h, cultivating all 
the sclences of enliphtening beings. S7xíh, not being acquisitive 1n 
respect to anything. Seveníh, dedicating all roots of goodness to 
enlightenment. #¡ghh, not being attached to any of the incarnations of 
Buddhas. Ninh, reflecting on all things and getting rid of grasping and 
clinging. 7enh, regulating all their faculties. 

Great Bodhisaftvas" Sixteen Mlenfal Sfafes: patence with Dharmas 
of Suffering, wIsdom concerning Dharmas of Suffering, patilence with 
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Kinds of Suffering, wisdom concerning Kinds of Suffering, patlence 
with Dharmas of Accumulation, wisdom concerning Dharmas of 
Accumulation, patence with Kinds of Accumulation, wisdom 
concernng kinds of Accumulation, patence with Dharmas of 
Extinction, wisdom concerning Dharmas of Extinction, patlence with 
Kinds of Extinction, wisdom concerning Kinds of Extinction, patlence 
with Dharmas of the Way, wisdom concerning Dharmas of the Way, 
patence with Kinds of the way, wisdom concerning Kinds of the way. 
The first fiffteen minds are for those who are in the process towards the 
first fruit of “enter the stream.” The sixteenth mind 1s for those who are 
certified to the first fruit of “stream-enter”. 

Great Bodhisatyas" Sixfeen Great Powers: The sixteen great 
powers obfainable by a bodhisattva: wIll, mind, action, shame when 
doing evil, energy, firimness, wisdom, virtue, reasoning, personal 
appearance, physical powers, wealth, spiritual powers, magIc, DOWer Of 
spreading the Truth, and power of subduing demons. 

Great Bodhisattras' Ten Kimds oƒ Demons: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of demons of 
great enliphtening beiIngs. Enlightenng beings should apply 
appropriate means to quickly escape these demons. #7rsí, the demon of 
the clusters of mental and materlal elements, giving rise tO 
attachments. Second, the demon of afflictions, perpetually confusing 
and defiling. 7rđ, the demon of actions, able to obstruct and InhIbit. 
Fourth, the demon of mind, which gIves rise to pride. #7ƒ?h, the demon 
of death, which abandons life. S/x/h, the demon of heaven, being self- 
indulsent. Sevenh, the demon of roots of goodness, because of 
perpetual clinging. Eiehíh, the demon of concentration, because of long 
indulgence In the experience. M¡n/h, the demon of spiritual teachers, 
because of giving rise to feelings of attachment. 7Ten/h, the demon of 
phenomenon of enlightenment, because of not wanting to relinquish 1t. 

Great Bodhisaffvas' Ten Disturbers: Ten disrupters or the ten 
disturbers of the religlous life: domineering spirit, heretical ways, 
dangerous amusements, a butchers or other low occupations, 
asceticism or selfish Hinayana salvation, the condition of an eunuch, 
lust, endangering the character by Improper Intimacy, contempt, and 
breeding animals for slaughter. 
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Great Bodhisattvas' Fƒteen Modes 0ƒ Confenplafion: According to 
the Vimalakirti Sutra, Honorable lay man Vimalakirti explained about 
fifteen modes of contemplation on “staying 1n the supramundane state” 
or “non-active sfate” of a Bodhisattva. FƑïrsí, studying and practicing 
the Iimmaterial or emptiness without abiding In voidness. Second, 
studying and practicing formlessness (nonappearance) and Inaction 
(non pursuIt) without abiding in them. 7zrd, contemplating the reality 
of noncreation but does not take noncreation as an obJect of attainmerit. 
Fourth, looKking Into the Impermanence without discarding the 
performance of good deeds (a Bodhisattva meditates on the truth of 
lmpermanence but does not abandon his work to serve and save 
senftlent beings). #?h, looking Into suffering in the world without 
hating bìrth and death, 1.e. samsara (a Bodhisattva contemplates on 
suffering but does not reject the world of births and deaths). S¡x:h, 
looking Into the absence of the ego while continuing to teach all living 
beings indefatigably. Sevenfh, looking Into nirvana with no Intention of 
dwelling in It permanently (a Bodhisattva contemplates on extinction 
but does not embrace extinction). #¡ehíh  looking 1mto the 
relinquishmert (of nirvana) while one”s body and mind are set on the 
practice of all good deeds (a Bodhisattva meditates on detachment but 
goes on realizing øgood things in the world). Ninh, looking 1nfo the non- 
exIsting destinations of all things while the mind 1s set on practicing 
excellent actions as true destinations (a Bodhisattva meditates on the 
homeless nature of all dharmas but continues to orient himself toward 
the good). 7eníh, looking Into the unborn, 1.e. the uncreate while 
abiding In the 1llusion of life to shoulder responsibilify to save others (a 
Bodhisattva contemplates on the reality of neither-creatlon-nor- 
destruction but still undertakes the responsibility in the world of 
creations and destructions). #evemh, looking Into passionlessness 
without cutting off the passion-stream 1n order to stay In the world to 
liberate others. Twelfth, looking Into the state of non-acton while 
carrying out the Dharma to teach and convert living beings (a 
Bodhisattva contemplates on nonaction but continues always hIs acts Of 
service and education). Tỉhirfeenmth, looking ¡mto nothingness 
(emptiness) without forgetting (abandoning) about great compassion. 
Fourteenth, looking 1nto the ripht posilon (of nirvana) without 
following the Hinayana habit of staying in 1t (a Bodhisattva meditates 
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on the position of the True Dharma but does not follow a rigid path). 
Fưieenrh, looKing 1nto the unreality of all phenomena which are neither 
firm nor have an Iindependent nature, Impermanence, and are egoless 
and formless (markless), but since his own fundamental vows are not 
entirely fulfiled, he should not regard merits, serenity and wisdom as 
unreal and so cease pracficing them. 

Great Bodhisafvas' Ten Kinds oƑ Accepfance: According to The 
Flower Adornment Sutra, Chapter 29, there are ten kinds of 
acceptance. Enlightening Beings who attain these ten acceptances will 
manage to arrive at the stage of unhindered acceptance: acceptance of 
the volce of the Teaching, conformatfive acceptance, acceptance of the 
nonorigination of all things, acceptance of 1llusoriness, acceptance of 
being miragelike, acceptance of being dreamlike, acceptance of beIng 
echolike, acceptance of being like a reflection, acceptance of being 
fanthomlike, and acceptance of being spacelike. 

Great Bodhisatvas' Ten Kinds oƒ Ultimate Ends: Ten ultimate 
ends which Bodhisattvas should seek to explore by making relevant 
VOWS: #ïrsí, the ultimate nature of sentient beings. Second, the ultimate 
nature of universe. 7⁄rđ, the ultlimate nature of space. Fowríh, the 
ultimate dharma-nature. #7/#h, the ultimate nature of nrvana. S7xíh, the 
ultmate nature of Buddhas. Sevenih, the ultimate nature of Buddhas' 
wisdom. Eiehíh, the ultimate nature of all the obJects of mind. Mnh, 
the ultimate nature of the Buddhas' spheres of activities and wIisdoms. 
Tenth, the ultimate nature of the evolution of the sentlent world, the 
Dharma and wisdom. 
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